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تاريخ الفكر فى العاله الإسلامى 


المجلد الأول 


مذ السدايات حتى القرن الثانى عشر 


تأليف : كروث إيرنانديث : 
ترحمة : عبد العال صالح 
مراجعة : جمال عبد الر من 
تقديم : عبد الحميد مد كور 





بطاقة الفهرسة 
أعدان الهيئة العامة لدار الكتب والوتائق القومية 
إدارة الشئون القنية 
إيرنانديت؛ كروت 
تاريخ الفكر فى العغالم الإسلاميى بمج ١‏ 
تأليف: كروث إيرنانديث» ترجمة: عبد العال صالح.: 
مراجعة: جمال عبد الرحمنء تقديم: عبد الحميد مدكور. 
ط ١‏ - القاهرة : المركز القومى للترجمة. 4 
ه61 ص »ء :؟ سح 
١‏ - الثقافة الإسلامية 
(أ) صالح؛ عبد العال صالح (مترجم) 
(ب) عبد الرحمنء جمال (مراجع) 
(- )مدكورء عبد الحميد (مقدم) 
(د ) العنوان 4 ”١‏ 
رقم الإيداح له ند 
الترقيم الدولى: 2143 - 479 -977/7 - 1.5.1.11 


طبع بالهيئة العامة لشئون المطابع الأميرية 


تهدف إصدارات المركز القومى للترجمة إلى تقديم الاتجاهات والمذاهب الفكرية 
المختلفة للقارئ العربى وتعريفه بهاء والأفكار اي الاك 
أصحابها فى ثقافاتهم» ولا تعبر بالضرورة عن رأى المركز. 


المحتويات 


تقديم بقلم: عبد الحميد مدكور مع ل ل 
المقدمة ا 0000000 *شظش*1 
الفصل الأول : الأصول الجوهرية للفكر الإسلامى 100 
١‏ - الجزيرة العربيةء مهد العرب والإسلام ل 

؟ - المفهوم الجاهلى عن العالم ل 

" - مكانة الإسلام فى تاريخ الأديان: 15200 

أ - التقديم التاريخى للتدين ل ا 

ب- الطابع التاريخى للأديان 000 *شظ21ظ21 

ج - عالم النبوة لان لاق لاله و جم ار واه مع و وكا ولط ال واد 2 يه 

د - تكون الدين اليهودى ا ا ا م و ل د 

ه - كيفية نشأة الدين المسيحى 1ط 

و - الحالة الدينية للجزيرة العربية قبيل ظهور الإسلام 8ظش5 

: - البعثة النبوية لمحمد ا ل 
ه - القرآن: و ل ا ل هه 
أ- النص المتلقى 2920 

ب- العناصر الإبراهيمية فى الإسلام لظ 

ج- العناصر المسيحية فى الإسلام لظ 


21 
31 
03 
45 
49 
52 
54 
50 


أ - رفض الشرك فى الإسلام ل 
ب- التحليل العقائتدى الأولى اليهودى.................... 6ك 
ج- التحليل العقاتدى المبدئى المسيحى 0000008 ش”ظ”2 
د-أصل السنة أو الحديت 50( 
ه - أصل الإمامة. 78 ش21ط1 
و- إعطاء شكل سياسى لصلاة الجمعة العظيمة و ا 


ز - اعتبار أهل الكتاب أهلا للذمة 520000 


ب- تبعية الإسلام للفكر الإغريقى د ة 
ج- التفسير الذى يعتمد المسيحية أصلا للإسلام ل 


د- التفسير الذى يلغى الجانب الأسطورى واللاهوتى فى الإسلام. 


أ - صعوبات تفسير نشأة الإسلام من الأديان الأخرى 576 
ب- الإسلام وما يتعلق بكونه الشكل النهائى لدين الله 3000 
4 - تحليل للتفسير الداخلى للإسلام: م ا ا 
أ- الإسلام وأهل الكتاب 00 3*3507#7070000010«إ 


78 


فع- الإسلام وعملية نرح القداسة والعلمنة 00000001011 0 


ج- تأثر معنى الإسلام بالمجال الاجتماعى الذى نشأ فيه 0 94 
-٠‏ مجالات الفكر الإسلامى: و 0 
هوامش الفصل الأول ا ا 
مراجع الفصل الأول. 000 


الفصل الثانى: أصل فكر الشيعة وتطوره (من القرن السابع إلى القرن الثانى عشر) 119 


]21 الأصل الثلاثى للحركة الشيعية:......................................‎ -١ 
أ- الأصل الأسرى ل ا‎ 
1 ب الأثير الشبيعية:‎ 
| ع الأصل الدينى والأيديولوجى:‎ 
| د- الأصل العرقى - الثقافى‎ 
128  ..................................:ةعيشلل ؟ - الفكر (النمودجى) الرئيسى‎ 
1 أ - أقكار عامة‎ 
1 ب - النموذج الشيعى الإسماعيلى‎ 
|0001 الشيعة الإسماعيلية الفاطمية:‎ --* 
000000 0 00001011 أ- نقطة الانطلاق.‎ 
ب- الإسماعيلية المعتدلة الخاصة ب "رسائل إخوان الصفا" 2 بعرم‎ 


ج - الغنوضية الصوفية الإسماعيلية لظ« 
د- حركة الإصلاح الإسماعيلى صظ21 
أ - الرؤية الاثنا عشرية لما وراء التاريخ 5ط 
ب - الباطنية بل و تاد لوا الف و تا الاسم ا ا 
ج - معنى النبوة والأنبياء ا 100 
د - الإمامية ا ا 1231*300 
ه - الديو صوفية الغتوصية ل م ا 
هوامش الفصل الثانى و 101 ارال لوجي ا ل كد 210 ال لابن اط ور عجارت و و م 
مراجع الفصل التانى 2225110 


الفصل الثالث: الكلام أو علم العقائد النظرى 


(من القرن الثامن الميلادى حتى القرن الثاني عشر الميلادى) 0 
١‏ - الحديث والفقه: الأسباب الأولية لعلم العقائد النظرى........... 0 
؟ - أصل المعتزلة اا ا ااا 2570 
* - أجيال المعتزلة 5250777700 
؛ - القضايا الرئيسية لعلم العقائد النظرى للمعتزلة :................... 

أ - وحدانية الله تدر و له وم ساو رشع 1 له دوا ل د 

ب - العدل الإلهى ا د 
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الفصل الرابع: التصوف والباطنية حتى القرن الثانى عشر الميلادى ظ5 


ف- التفسير ات المعاصرة حول أضبلٌ التصوف 9 1111 
ج- الثلاثية الدينية للإسلام ل 


د- الميرات الباطنى القديم انط د ود وام لو و انون رد ل ع ل ل ل 
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الفصل الخامس: نشأة الفلسفة الإسلامية ”ك1 


للعلاقة بين توحيد الله وعملية الخلق: ا 
صياغة أفلاطونية حديثة 


عه عتياره جزءامن 
م - الصيغه لأفلاطونية الحديثة للمدد (الإلهى) با : 
فة | 0 0 
2 


الإشراق العقلى 50 


أ - نقطة الانطلاق والمنهح 1 


يبت المعرفة ومشكلة للعقل 00 
ج - الميتافيزيقا وعلم الكون 0 


د - النفس والمفهوم الأخلاقى 0ط 
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© 8 83 تي 86 46 5 9 2 6 © نت 48 © 6 © نت بت © ل 6ن 5 


© © 595 يت 4# 8 © بهت 6 8 6 6ه © 6 68 لظ تدا ست © © © تت 


0 المشكلة الاجتماعية‎ - ١5 


أ - أسباب تحليل الواقع الاجتماعى 11 1 1 1 1 5275710 


* - الحدود العملية (العوائق الفعلية) للمدينة المثالية 0 


١ 5‏ - وضع نظريات فى الموسيقى العربية لا ع م ا 1 ايه ده 
أ - الفواصل الموسيقية 323737137310 


ب - الأنواع (الأجناس) 0 ”5#غ21ظ1 
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6 - التفسير الفلسفى للدين 000 10 





204 
306 
300 
3055 
356 
3557 
ب - مدى علاقته بالفلسفة الإسلامية 0 0 ا 
ج - مقدمات كتاب 'الشفاء" وكتاب "منطق المشرقيين" 392 
د - إشارات الترتيب التاريخى لبعض مؤلفات ابن سينا: تعددها 
ومعناها ييا 10001 ااا 
"١‏ - متطق ابن سينا 000001020210011 0 0 
أ - جهد ابن سينا فى علم المنطق اح ان و ل ع نار بلطلا او مو وي 17 لل 
ب - المنطق الشرطى 79 2210 
ج - تصنيف المعارف ال :001001010111121 الل 
“" - تعريف علم الميتافيزيقا (ما وراء الطبيعة):......................... ‏ 400 
أ - مفهوم الذات وتشابهه وقياسه 01012012170 0 0 
ب - التفرقة بين الذات الواجبة بذاتها والذات الممكنة بذاتها 
الواجبة بسبب غيرها 401 


: - الكيفية المتعددة للذات: ا 


أ- بنية الذات الضرورية (الواجبة الوجود) ما ا ده 
ب - إنبات وجود الله ا ل ا و م ل اه 


© آل ظت © * 5 3ن ند هس 


:4 4# » تنه لظت بج تن ات هب -س 


ج - دليل التوافق الزمنى أو الاقتران شظط1 


د - الصفات الأساسية للذات الإلهية م 
ه - الصفات الإلهية المتحدة بذاته 


ج - ترتيب طرق ودرجات وعمليات العقل 
د - اتحاد العقل الفمّال مع العقل الإنسانى.. 
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ه - النور(الإشراق) النبوى 0 

؟ ١‏ - الحياة الأخلاقية:..............ا........... 
أ- معنى الشر الأخلاقى 00 
ب - دور الإرادة 3ك 

١ ':‏ - مقهوم المجتص:............. ...يدت 
أ - المعنى (الدور) التربوى للمجتمع ا 
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ب - معنى (أهمية ) القانون 2525 
ج - الإمامة وحدودها 1 جايو لود روجا ل ا د و 


8 -- احدود استخدام القوة فى القمع 0 01 


١‏ - النظرية الموسيقية هداع 8ع واه عارة عه د عع يع 2 له 32428 226 6 و طعت عا بعاد عا ع 


ب - عملية الخلق فعل ارادى حر لله 00 
ج - الله الخاص بالفلاسفة ليس خالقا حقيقيا 110 
د - الفلاسفة غير قادرين على تحديد طبيعة الذات الإلهية 2221 
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5 - طبيعة الإرادة الإنسانتيه 00009 01 
د - التوازن الأخلاقى للفرد 33*55« 


ج - أصل السيادة وشروطها لاا ا ا اا ا ا اا اا ا ا ا ا ا 0 


3 - مواصفات وواجيات ولى الأمر #مممع ممم ثم مه ة ملم مم ممم مل ممم يه 
ه - حدود سلطات ولى الأمر 000 


مراجع الفصل الثامن ا 21 86ت 2012168142088 2ف عع لاج عاق انان لاد وه 8 وده دعاق مده ءاه 
الفصل التاسع: تواصل الغنوصية (المعرفة) الأفلاطونية الحدينة فسى 
المشرق (من القرن الحادى عشر إلى القرن الثالث عشر الميلادى) 0 
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تتفل ايام 
بسم الله الرحمن الرحيم 


عنى الاستشراق الأوروبى - منذ عهد بعيد - بدراسة كل ما يتعلق بالعالم 
الإسلامى: فدرسه لغة وأدبًا وتاريخا وعقيدة وشريعة وفكرا وفلسفة وتصوفا وفنونا 
واثارًا إلى غير ذلك من الجوانب التى اتسعت لها الحياة الإسلامية» وكان للاستشراق 
الإسبانى مزيد من الاتصال بهذا النوع من الدراسة لأن الإسلام اتصل بإسبانيا 
اتصالا وثيقا على أرض الأندلسء ويعنى ذلك أن الإسلام قد أصبح عنصر! لا يمكن 
إغفاله - أو لا ينبغى - عند الحديث عن إسبانيا وتاريخها وتقافتها. وكان لهذا 
الاتصال - الذى دام نحو ثمانية قرون- آثاره فى اللغة والأدب والعمارة الإسلامية 
التى لا تزال حتى الآن شاهدة على ما بلغته الحضارة الإسلامية فى الأندلس من تقدم 
وازدهار. وقد قدمت إسبانيا فى هذه الحقبة التاريخية إلى العالم الإسللمى - وإلى 
أوروبا أيضًا - شخصيات كبرى فى الفكر والفلسفة والتصوف ودراسات الأديان 
ويكفى الإشارة هنا إلى أمثال ابن باجة وابن طفيل واين رشد فى الفلسفةء وإلى ابن 
مسرة وابن عربى وابن سبعين: فى نطاق التصوفه. والى ابن حزم فى مجال دراسة 
الأديان» عدا ما جادت به قرائح علماء الأندلس فى غير هذه العلوم. 

كما أن الأندلس مثلت موقعًا مهما من مواقع الترجمة من اللغة العربية إلى 
اللغة اللاتينية» وهذا كله جدير بأن يقدم للاستشراق الإسبانى بواعث اهتمام ونقاط 
انطلاق ومناط فخارء عند من ينظرون إلى تلك الحقبة بعين التسامح والموضوعية 
والإنصاف وهو ما يتجلى فى تقاليد مدرسة المستشرقين الإسبان من المعاصرينء 
وهى المدرسة التى وصفها علم من أعلام المدرسة الأندلسية المصرية وهو 
الدكتور/ حسين مؤنس بأنها " مدرسة المستشرقين الإسبان» ذات التقاليد الجليلة 


الباقية7'. ومن بين هؤلاء ميغيل كروث إيرنانديث الذى يحتل مكانه بجدارة بين 
أعلام هذه المدرسة وهو الذى نقدم له هذا الكتاب الذى كتبه بعنوان: تاريخ الفكر 
فى العالم الإسلامى. 

ولن نتوقف طويلا للحديث عن المؤلفء. ويكفى الإشارة إلى أنه ولد فى 
(مالقة) »147١‏ وتلقى تعليمه بها وبغرناطة إلى أن التحق بجامعة غرناطة التى 
حصل منها على الليسانس فى علوم اللغات السامية ١374‏ ثم حصل على الدكتوراة 
من جامعة مدريد عام ١1151‏ عن رسالة عنوانها: ما وراء الطبيعة عند ابن سيناء 
بإشراف الأستاذ جارثيا جوميثء وكان ذا ثقافة موسوعية إذ درس القانون والاقتصاد 
وعلم النفس والطب أيضاء ولكنه عنى بالفلسفة عناية بالغة فألف فيها وقام بتدريسها 
وأنشأ أقسامًا علمية لدراستهاء وقد عنى بتاريخ الفلسفة وتاريخ مناهج الفلسفة 
وفلسفة العصور القديمة والوسطى والحديثة» وأبحاثه فى الفلسفة لا تكاد تحصى . 
وقد نالت الفلسفة الإسلامية منها قسطا كبيراء وله فيها دراسات عن المعتزلة 
والفارابى واين سينا وابن طفيل وابن رشد وابن حزم وابن عربى وابن خلدون: 
ولم تكن دراسته لهؤلاء عابرة بل إنها كانت تمثل دراسات متعمقة فى موضوعات 
متخصصة:؛ وعلى سبيل المثال لم يقتصر فى دراسته لابن سينا على موضوع 
رسالته للدكتوراه بل إنه أضاف إليها دراسات أخرى كثيرة من بينها : 


ظواهر وجود الله فى فلسفة ابن سيناء ودراسة لقصيدة النفسء والتمييز عند 
أبن سينا بين الجوهر والوجود والفلسفة الغربيةء» ومدلول قكر ابن سينا وتحليله فى 
فلسفة الغربء. ومعرفة الكينونة عند ابن سيناء ودون سكوتو وابن سينا. وينطبق 
ذلك على ما قدمه من دراسات عن ابن رشد وابن عربى مع مقارنة فكرهما بفكر 
نظر أئهما من فلاسفة العصور الوسطى المسيحية وهى دراسات تعد بالعشرات. ثم 
قدم بعد ذلك دراسات عن الفلسفة العربية واليهودية ودراسات عن الفلسفة الكلامية 


(١)فى‏ الإهداء الدى كنبيه فى مقدمة ترحجمته لكتابي: تاريخ الفكر الأندلسى» جاء قبه "الى دكرى صديفى 
أنخل غونثاليث بالنتيا مؤلف هذا الكتاب» أية تقدير من المدرسة الأندلسية المصرية إلى مدرسة 
المسنشرقين الإسبان ذات التقاليد الجليلة الياقية ". تصوير مكتية الدقفافقة الدينية د.ثء ص : ج- 


دايا 


والصوفية وبعض فرق الشيعة (الزيدية) كما كتب عن إسبانيا والإسلام وعن التعايغن 
الإسلامى والممالك المسيحية فى العصور الوسطى وأثره فى الواقع التاريخى لإسبانيا 
والازدواج المسيحى الإسلامى فى العصر الوسيط وهكذا وهكذا(). 

ويدلنا هذا الاستعراض الموجزء بل القاصر لهذه الموضوعات على مدى ما 
كان يتمتع به من دراية واسعة بالفكر الإسلامى والظروف والمؤثرات الثقافية التى 
تشكلت فيها آراء هؤلاء المفكرين والفلاسفة الذين كانوا موضع دراسته سنوات ‏ 
طويلة تزيد على ستين عاماء ولعل هذا الزاد العلمى الوفير كان خير معين له وهو 
يكتب كتابه الكبير عن تاريخ الفكر فى العالم الإسلامى. 

ولعله يمكن القول بأنه لا يكاد يوجد فى اللغة الإسبانية كتاب يوازى هذا 
الكتاب فى سعته وشموله وغزارة مادته» وقد نشر الكتاب لأول مرة عام ١58١‏ ثم 
أعيد طبعه عام ١597‏ فى ثلاثة مجلدات: يتناول المجلد الأول منها الفكر الإسلامى 
مند بدأيته حتى القرن التانى عشر الميلادىء ويتتاول المجلد الثانى العصر 
الأندلسىء أما الثالث فيدرس الفكر الإسلامى الذى ظهر منذ القرن الثالث عشر 
حثى عصرنا الحاضر . 

وقد كان الرجل على بينة من قيمة كتابه الذى سعى فيه إلى التعريف بالفكر 
الإسلامى فى مدارسه المختلفة التى ظهرت فى رحابه الممتدة فى الزمان والمكان» 
وهو يقدم دراسات وافية عن الشيعة الإمامية والإسماعيلية والمعتزلة والأشاعرة» ثم 
هو يدرس الفلسفة على اختلاف تياراتها قى المشرق والمغربء وعندما ينتقل فى 
الجزء الثانى إلى دراسة الأندلس يدرس الفكر الإسلامى واليهودىء: ثم يدرس 
التصوف عند أعلامه الكبار كابن مسرة وابن العريف وابن عربى وابن سيعين 
والشاذلىء قاذا عاد إلى المشرق درس الفكر الإيرانى متمثلا فى ميرداماد وملا 
صدرا والمدرسة الشيخيةء وعندما يتجه إلى دراسة الفكر الإسلامى فى القرن 
)١(‏ استخلصنا هذه المعلومات مما كتبه الأستاذ نجيب العقيقى فى كتابه :المستشرقون» دار المعارف ج 7 

5١4/‏ -151,» مع ملاحظة أن ما كتبه الأستاذ العقيقى يتوقف عند حدود سنة 3195١ء‏ أى منذ أكثر من 
تلادين عاما. 
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العشرين وما حوله يدرس محاولات التجديد التى ظهرت لدى بعض الحركات 
الإسلامية كحركة الشيخ محمد بن عبد الوهاب» وحركات التجديد فى الهند 
والحركة السنوسية وهو يضيف إليهم إعلام التجديد فى الفكر الإسلامى كجمال 
الدين الأفغانى ومحمد عيبده ومحمد إقبال. 

وهكذا يمضى فى تتبع الفكر الإسلامى فى جوانبه المختلفة حتى يصل إلى 
الفكر الحديث والمعاصر مستشعرا ضخامة الرقعة التى يتحرك عليها حريصا على 
الوفاء باستحقاقاتها: عرضًا وتأصيلا ومقارنة. وقد دفعه شعوره بضخامة العبء 
الذى التزم به فى كتابه وضخامة الجهد الذى بذله للنهوض به أن ينظر إلى كتابه 
نظرة تقدير واعتزازء وهو يعبر عن ذلك تعبيرًا صريحا عندما يقول: 

"إننى لم أسمع عن كتاب عن تاريخ الفكر فى العالم الإسلامى يعالج كل 
ذلك الفكرء منذ بدء نزول القرآن وحتى يومنا هذاء ويصدق هذا القول على الأقفل 
على ما كتب بالألماتية» والعربية» والفرنسية» والإنجليزية» والإيطاليةء والبرتغالية 
والفارسية. بعض الكتب يقتصر على دراسة الفكر السنى» وينتهى بابن رشد (القرن 
الثانى عشر) أو ابن خلدون (القرن الرابع عشر) والبعض الآخر يقوم بقفزة قاتلة 
تقريبًا حيث ينطلق من تلك التواريخ إلى أيامنا هذهء وتبقى الفترة الوسطى بدون 
معالجة» أو يطيل فى الحديث عن الفكر الشيعى والتصوف أو الباطنية. هناك عمل 
واحد قام بتأليفه زميلى العزيز الراحل هنرى كوربان عن الإسلام الإيرانى» مع 
أنه يمكن القول إنه يعنى بدراسة الفكر الذى ظهر فى إيران وحدهاء دون سواها 
من أرجاء العالم الإسلامى. وفى اللغة العربية حاولت بعض الكتب القيام بتقديم 
كامل وشامل وعالمىء ولكن المقابلة بين ما هو سنى وما هو شيعى ورفض الفكر 
المتأثر بالغرب؛. والموقف الأيديولوجى للمؤلفين» كل ذلك ضيع تلك 
المحاولات'(). 


(1) أنظر مقدمة الكتاب. 
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وقد أراد أن يقدم نمودجا لبعض جهوده فى إعداد مادة. الكتاب» وظهر ذلك 
فى قوله إنه قدم فى هذا الكتاب نحو خمسين مؤلفا ومفكرًا من مفكرى العالم 
الإسلامى المعاصرء وقد طلب منهم أن يلخصوا أفكارهم بأنفسهم كى يتمكن من 
تقديم عرض دقيق لواقع الحياة الفكرية فى العالم الإسلامى فى ماضية وحاضره.7") 

وقد اجتهد المؤلف فى تقديم أفكاره مشفوعة بتحليلات دقيقة لهاء ومؤيدة بما 
يؤدى - من وجهة نظره - إلى قبولهاء ويترتب على اختلاف المنطلقات الفكرية» . 
وزوايا الرؤية للموضوعات أن تختلف الآراء حول فكرة أو شخصية أو مذهب 
أو تيار أو فرقةء وهو اختلاف متوقعء بل واقع» ومن شأن الاطلاع على مثل هذه 
الآراء التى يقع الخلاف حولها أن يؤدى إلى حيوية فكرية ونشاط عقلى يتم فيه 
الحوار العلمى المستند إلى الأدلة والبراهين التى تتأيد بها هذه الأفكار التى يقع 
الخلاف حولهاء والحكم عندئذ سيكون من نصيب من هو أقوى حجة ويرهاناء 
وسيكون من عوامل نجاح مثل هذا الحوار العلمى أن يتخلص المشاركون فيه من 
الأهواء والتعصب والمواقف الأيديولوجية والعقلية الدوجماطيقية التى تدعى لنفسها 
امتلاك الحقيقة دون أن يكون لغيرهم حق مناقشتها. ' 

وإذا كان الأمر على هذا النحو من التسامح الفكرى قإن من حق المؤلف أن 
نشيد بما ظهر فى كتايه - وبخاصة فى الجزء الأول الذى تقدم له - من 
موضوعية وإنصاف جعلاه ينأى عن كثير من الأحكام السلبية التى كانت تشيع فى 
بعض الدوائر الاستشراقية عن الإسلام والقرآن والمفكرين الإسلاميين» ويتجلى ذلك 
فى مواطن عديدة من الكتاب نشير إلى شىء منها بإيجاز: 

يقول عند حديثه عن القرآن: " صحيح أنه يوجد تشابه بين بعض الآيات 
القرآنية وبعض فقرات فى العهدين القديم والجديدء ولكن أن يستنتج من ذلك أن 
محمدًا كان كذابّاء وهو اقتراض لا يوجد اليوم من يؤيده» وأن الإسلام هو نزعة 
توفيقية يهودية مسيحيةء معربة» أو أنه نحلة مزيفة مسيحية معارضة للتثليث» كل 


)1( انظر : السابق. 


ذلك لا يصمد لتحليل تاريخى وعقيدى جاد7'! ثم يذكر فى موضع آخر أن النص 
المنزل للقرآن - قبل ذلك أم لم يقبل - هو أكثر تصوص الكتب المقدسة الثلاثة 
يقينا وأقلها إثارة للجدلء بسبب ما تيسر له من الحفظ والكتابة!'). 

ثم إنه عندما يتحدث عن ابن رشد يثتى عليه ثناء كبيراء وكذلك يفعل مع ابن 
خلدون الذى يصفه بأنه كتب أول كتاب معروف فى فلسفة التاريخ» إذ إن أعمال 
القديس أو غسطين لم تكن فى الفلسفة وإنما كانت فى علم اللاهوت» أما ابن خلدون 
فإن الذى يقرأ مقدمته العملاقة سيجد أنها عبارة عن تحليل عميق ومكثف 
للتاريخ7). 


ثم هو يشيد بالفيزياء العربية الإسلامية التى سوف يكون من محاسنها - 
على الرغم من تبعيتها للفيزياء القديمة - استعمالها للناحية التجريبية. أما علم 
الرياضيات فسيتحول من علم كميات إلى علم علاقات - فالحساب سيتحول إلى 
جبر والهندسة إلى علم حساب المثلثات7"). 

وعند الحديث عن اتجاهات التجديد فى العالم الإسلامى» نقد بعض هذه 
الاتجاهات. ولكنه نقد فى الوقت نفسه ما يشابهها فى العالم الغريىء وفى ذلك 
يقول:" فهو كما هو معروفء لا يمكن أن تحدث عملية تجديد ثقافى بدون وجود 
قاعدة مما اعتاد الناس على سميته فلسفة أو فكرا. إنه من الممكن استخدام الأنشطة 
العملية والتقنيات والوسائل والنظم العلمية أو أن تستوردء دون أن يكون لذلك أصل 
فى الفكر ذاته. وفى هذه الحالة فاإن الثقافة الناتجة ستكون ما بين ثقافة محتضرة أو 
رخوة " ثم يضيف إلى ذلك قوله :" إن هذا ينطبق أيضًا على العالم الغربى» ينطبق 
على ثقافتنا المغرورة الممتلئة بأفكار عن نهاية الأيديولوجياتء والمقتنعة جدا بموت 
الفلسفةء والسعيدة جدا بنهاية التاريخ القريبة جدا7). 


)١(‏ انظر : تاريخ الفكر. 
(؟) المصدر السابق. 
(؟) المصدر السابق. 
(:) انظر المصدر السابق. 
(-) انظر المصدر السابق. 
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ولم يمض الأمر - فى كل الأحوال - على هذا النسق بل جاءت فى الكتاب 
أحكام تختلف عن الرأى الإسلامى فيهاء وذلك كالقول بأن الانتشار السريع نسبيا 
للإسلام أجبر المسلمين على أن يضيفوا للقرآن السنة أو الحديث» وأن عدم وجود 
هيئة رسمية تحدد حدود السنة جعل هذه السنة تحت رحمة المذاهب والمدارس 
(الفقهية والكلامية)!'2. وكالقول بأن الفتوح الإسلامية كانت عملية احتلال دقيقة: 
وأن شعوب البلاد المفتوحة قد أصبحوا يتامى بدون سلطتهم السياسية والعسكرية(). 
وهى مسائل قد سبق الحديث عنها من قبل وقدمت حولها دراسات علمية رصينة تم 
بعضها فى الجامعات الغربية7). 

وإذا كنا قد أشرنا من قبل إلى ما يتميز به الكتاب من رؤية موسوعية فإن 
ذلك لم يكن - فى الأعم الأغلب - على حساب الدقة والعمق الذى تستوجبه 
الدراسة. ففى سياق عرض المؤلف لاراء الفرق لا يكتفى بالحديث عما بينها من 
فروق واختلافاتء بل إنه يبرز الاختلافات الدقيقة بين أعلام كل فرقة فيما قدموه 
من أراءء ذلك أن آراء هذه الفرق قد تشعبت إلى تيارات واتجاهات قد لا ترتضيها 
الفرقة كلها. ومن الأمثلة على ذلك ما نجده من فروق بين آراء العلاف والنظام 
والجبائى وأمثالهم من أعلام المعتزلة فى كلامهم عن الإلهياتء وفى الطبيعيات 
وغيرها من طرق الاستدلال) وينطبق هذا التتبع والاستقصاء على اراء القرق 
بصفة عامةء ويدل ذلك على ما يتميز به المؤلف من صبر شديد وكفاءة علمية تتيح 
له التقاط هذه الفروق الدقيقة بين أتباع هذه الفرق فى الآراء والأقكار. 


غير أن ذلك قذ. يغيب: أحيانا: فالقول بأن ابن كرام ينفى أبدية النار وينازع 
فى عصمة النبى محمد صلى الله عليه وسلم لأن النبى خطاء مثل غيره من البشر 


)١(‏ السابق, كما ذكر كروث فى هذا الكتاب. وما بين القوسين مزيد للتوضيح. 

)١(‏ السابق. كما ذكر كروت فى هذا الكتاب. 

(") يمكن الإشارة هنا مثلا إلى دراسة د/ محمد مصطفى الأعظمى عن الحديت النيوى وتوثيقه» وقد قدمت 
فى جامعة كمبردج بإنجلترا. 
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إلا فى إبلاغه القرآن() هذا قول غير دقيق بحسب المراجع التى تتحدث عنه: 
فالقول بنفى الأبدية عن النار لا ينسب لابن كرام والأقوال عن العصمة لا تخلو من 
و 1 

والقول بأن العقل الفعال يوصف عند الكندىء فيلسوف العربء بأنه الحلقة 
الأخيرة من نظام الأقلاك السماوية التى تحكم عالمنا قول يحتاج إلى مراجعة 
لتصوص الكندىء وهو قول يصدق على الفارابى وابن سينا وأمثالهما القائلين 
بنظرية الفيض الأفلاطونية الأصلء ولكنه يصعب أن نجدها لدى الكندى وهكذا.7") 

ويبدو أن اتساع الفترة الزمانية» والرقعة المكانية كان له أثر فى ألا تنال 
بعض الموضوعات حظها من العناية التى أسبغها المؤلف على معظم موضوعاته. 
فالكلام عن أبى الحسن العامرى (١1/8ه)‏ أحد تلاميذ مدرسة الكندى قليلء وذلك 
لغياب كثير من نصوصه التى تم تشرها وفى مقدمتها: الإعلام بمناقب الإسلام: 
الذى نشره لأول مرة د. أحمد عبد الحى غراب عام 2١3517‏ ثم الرسائل والشذرات 
الفلسفيةء التى تشرها د. سحبان خليفات فى الأردن عام 21584 ومن المرجح أن 
تقويم أفكار العامرى كان سيختلف لو روجعت مثل هذه المصادر الأصلية التى 
تكشف عن آرائه فى مساتل دينية تتعلق بالأديان»ء وفى قضايا فلسفية وكلامية 
كالكلام عن القضاء والقدرء ومسألة وجود الشر فى العالم. وينطبق ذلك على 
ابن مسكوية»ء وأبى البركات البغدادى الذى مر الحديث عنه دون الإشارة إلى الطايع 
النقدى الذى تتميز به أراوه تجاه من سبقه من المسائين الإسلاميين كالفارابى وابن 
سيناء ثم يلاحظ غياب بعض الفرق الكلامية التى لا يزال لها أتباع» كالماتريدية 
والأباضبية» والأولى موجودة فى شرق العالم الإسلامى فى تركيا وما وراءهاء 


)١(‏ انظر المصدر السابق الجزء الأول. 

[9) انظطر + #فرق بين الكرق: قميد أققاض ين طمن الإشدفديء نارين الكوق سحاد من الأذين. عبد اميد 
ص 55١‏ 777. 

(؟) تاريخ الفكر الإسلامى 2١57/١‏ وانظر مثالا آخر فى الصفحة التالية 2١57/١‏ ومثالا ثالثا يتعلق 
بالأشعرى الذى ينسب إليه القول بأن الاتفاق بين هدف الدين وهدف المعرقة يؤدى إلى حمل الإنسان 
على الاتحاد مع اللهء وبأن لديه شكا غنوصياء انظر ,٠١ 5/١‏ وهكذا. 
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والثانية موجودة فى عُمّان وبعض بلاد شمال إفريقياء وهذه كلها جزئيات لا تنال 
من هذا البناء الضخم الذى قدمه هذا العالم الكبير. 
وإذا كان الكتاب بهذا القدر من الاتساع والتتبع فإنه يلقى - دون شك - عبئا 
كبيرا على مترجم الكتاب ومراجعه. فالكتاتب ينتاول حقو لا معر فيه متعددةء لكل 
حقل منها مصطلحاته ودلالاته ولغته الفنية الدقيقة» وهذا يقتضى غوصا فى معانى 
هذه المصطلحات حتى تأتى الترجمة معبرة عن مراد أصحابها ثم عن مراد 
خاصة فى أحد فروع الفكر الإسلامى الكثيرة» ويتجلى ذلك فى الحديث عن العقل 
ودلالاته» وفى الكلام عن الوجود والمذاهب المختلفة فيه وهكذا. 
عير 9 هده الصعوبة أو الصعويبات المتعلقة بالترجمة 5 صصح أن تكون 
مانعة من بذل الجهدء طلبًا للدقةء والتزامًا بالأمانة العلمية» وفرارًا من الخطأ الذى 
يقع فى بعض الترجمات أحياناء حينما تتم الترجمة اعتمادًا على المعانى اللغوية 
بدلا من اللغة الاصطلاحيةء وفى مثل هذه الحالات تقع مفارقات كثيرة حينما يتم 
عرص هذه الترجمات على التصورص الأصلية. وقد كان الوصول إلى النتصوص 
المبثوئة فى الكتاب ميسورا أحياناء وذلك عندما كان المؤلف يحدد المصدر الذى 
استقى منه هذه النصوصء لكنه من جانب آخر شديد العسر إذا لم تحدد هذه 
المصادرء لكنه مع ذلك يمكن التغلب عليه باستحضار المصادرء ومعايشة الأفكار: 
وسؤال أهل الذكر فى المجالات والحقول المختلقة التى يتكون منها الكتاب. 
ولا شك أن إقدام المترجم على ترجمة هذا الكتاب الضخم يدل على شجاعة 
نفسيةء وإقدام علمى محمودء وقد أتيح له بمعاونة مراجع الكتاب الوصول إلى أكبر 
قدر من التوفيق والسداد. | 
أ.د. عبد الحميد عبد المنعم مدكور 
أستاذ الفلسفة الإسلامية بكلية دار العلوم - جامعة القاهرة 
وعضو مجمع اللغة العربية بالقاهرة. 


29 


المقد مه 

١‏ - الأصل والمعنى: 

ظهرت الطبعة الأولى من هذا الكتاب عام .١154١‏ وكما أوضحت فى ذلك 
الحين» فإن تلك الطبعة كانت تشتمل على جزء مهم من المعلومات التى تمثتل ثمرة 
جهد سنوات طويلة فى دراسة الفكر الإسلامىء وإذا أضفنا السنوات التالية لهذا 
التاريخ على الأخرى السابقة عليه فإن عدد تلك السنوات سيصل إلى الخمسين 
عامًا. ولقد حاولت في السايق إعداد كتاب ذى طابع تقافى» حيث إن المتخصصين 
لديهم المراجع الأصلية للمؤلفين الذين تم تقديم دراسات عنهم فى هذا الكتاب 
ولا يحتاجون لجهدى المتواضع. كان هدقى دائمًا سواء فى السابق أو فى الوقت 
الحالى أن تخدم دراساتى أناسًا مثقفين وغير متخصصينء لكن لديهم فضول كبير 
للمعرفة. وقد اضطرنى هذا إلى اختصار أشياء كثيرة وترجمة المصسطلحات على 
أوضح وجه ممكن» حيث وضعت الكثير من النصوص بين قوسين وذلك عندما 
تبين لى أن ترجمتها تقريبية فحسبء وكذلك عمدت إلى كتابة المصطلحات العربية 
والفارسية بأحرف إسبانية. وأعتقد أن إعطاء معلومات تقريبية يفهمها كل التناس 
أفضل من كتابتها بشكل آخر لا يفهمها إلا القليل منهم. لقد كان أورتيغا إى غاسيت 
يردد أن عرض القضايا بوضوح يمثل مجاملة للقراء من قبل الفيلسوفء لكن هذه 
المجاملة قد تكون أمرًا صعبًا يتمثل فى كثير من الأحيان فى عدم القدرة على 
التعبير عن الأشياء بشكل يفهمه كل الناس» وفى حالة هذا الكتاب فإن تبسيط طريقة 
العرض قد يؤدى إلى الخطأ. 

وعندما انتهيت عام 979١م‏ من النص الخاص بالطبعة الأولى كتبت 
مؤكذا :"إننى أتمنى أن يوجد من بيننا من يقومء بحماس شديد مثل الذى لدى الآن؛ 
بالتوقف عن التأجيل واستخدام لفظ "إن شاء الله" والشروع فسى العمل دون 
انتظار". وكما حدث فى الكتب التى ألفتها حول هذا الموضوع قبل ذلك الكتاب»؛ 
أوجبت على نفسى تصحيح الأخطاء وتدارك أوجه النقص التى ظهرت بها. ولقد 
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عالجت بعض تلك العيوب فى النص الذى أعددته لترجمة إيطالية» وقد تم بصددها 
إعطاء الموافقة القانونية اللازمة لكنى لا أعلم عن مصيرها أى شىءء كذلك كانت 
هناك أشياء أخرى تم تصحيحها وذلك لإعداد ترجمة عربية» والتى رأيت بالفعمل 
المسودة الخاصة بترجمة بعض فصولهاء وإن كنت أشك فى مصيرها النهائى: 
فدائمًا يوجد مال وفير للحرب والدعاية ولكن لا يوجد مال لكى يستطيع كل من 
المترجم والناشر أن يعيشا حتى عيشة متواضعة. والحقيقة أن ما كنت أرغب فى 
إكماله - وقد تم ذلك هنا بالفعل - هو أن يكون المحتوى مناسيًا لعنوان الكتاب. 

لقد وضعت عنوانا لكتابى "تاريخ الفكر فى العالم الإسلامى". وفى العادة 
فإن الكتب التى تنتمى لهذا النوع تحمل عنوان الفلسفة أو الفكر العربى أو الإسلامى. 
وذلك باستئناء كتاب زميلى اللامع الدكتور عبد الرحمن بدوى, الذى كان عنوانه 
بكل دقة كاريخ الفلسفة فى الإسلام" '" 672اكظ قت ع ؟أدرمكىم!1:آام ها عل 7211101 ". 
إن مصطلح (تسمية) "الفلسفة العربية" الذى كان عنوانا لكتابى الصادر عام ١177‏ 
كان غير دقيق. وذلك لأننا لو قصدنا بالصفة "عربى" الناحية العرقية: فالفارابى 
وأبن سينا أم تجر فى عروقهما نقطة دم عربية واحدة» وقليل جدا من الدماء 
العربية جرت فى ابن باجة وابن رشدء وإذا اعتبرنا أن كلمة عربى تعنى الوسيلة 
اللغوية التى انتقل بها الفكرء فإن بعض المفكرين كانوا يكتبون بكل من العربية 
والفارسية بدون أى تمييزء وفى أيامنا هذه يكتب البعض بالفرنسية والإنجليزية. 
كذلك فإن تعبير "الفلسفة الإسلامية" الذى استخدمته فى كتابى القديم عام 401 ام 
ليس يأكثر صوابًا: إن الإسلام مثل المسيحية لا يوجد سببًا خاصا يجعل له فلسفة 
محددة خاصة بهء حتى لو ظهر الفكر الخاص به داخل إطاره الاجتماعى. لهذا 
فإننى أفضل مصطلح 'فكر" بدلا من "فلسفة". وذلك لأدع استعمال كلمة “'فلسفة" وقفا 
على الإطار الذى تستخدم به فى اللغة العربية» وأحدد هنا الأصول الاجتماعية 
معبرا عن ذلك بالتسمية العامة والدقيقة: "العالم الإسلامي": وبهذا يمكن الهروب 
بصورة أفضل من فكرة محتملة خاصة بوجود فكر إسلامى خاص. 
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؟ - المحتوى والمستجدات: 


لقد تعايش ومازال يتعايش : فى العالم الإسلامى مسلمون ويهود ومسيحيون. 
وفى السابق تعايشوا بشكل ثقافى وبخاصة الطبقات النبيلة والمثقفةء حيث إن 
الأشياء يجب أن تقال بوضوح كامل وبدون أى انحياز لموضات غير دقيقة 
وحزبية. إن المسلمين يؤسسون مفهومهم الدينى» والذى من وجهة نظرهم يُعَد 
كاملا ونهائياءعلى الكتاب المقدس - وهو القرآن - والسنة. ولما كانت الجماعة 
المسلمة (الأمة) لا يوجد فيها فصل بين المجتمع المدنى والمجتمع الدينىء فإن 
الضرورات الاجتماعية أدت إلى تطور قانونى تمثل فى القانون الإسلامى وهو 
'الفقه"» كما أدت إلى ظهور تحليل لاهوتى (عقيدى)» علم لاهوتى نظرى وهو *علم 
الكلام”, وكذلك ظهرت حركة زهديه وصوقية وهو 'التصوف". ومن ناحية أخرى 
فإن الحركة الشيعية 5 يعتبرها السنيون منشقة) كان لها سماتها الخاصة 
والمتميزة والتى يجب أن تؤخذ فى الاعتيار عند عرض ذلك الفكر. وباختصار فإن 
الفلسفة والعلوم» وقد كان لهما جذور فى المعرفة القديمة» قد أخذا شكلا إسلاميًا 


بسن 


متميز!. 

وفيما يتعلق بفكر المسيحيين الذين عاشوا فى العالم الإسلامى؛ فنظرا لأنه 
كان قد تشكل بصورة كافية قبل انتشار الإسلام؛ ققد كان مخالفا للفكر الذى طوره 
المسلمون. أما الفكر الخاص بالمسلمين فلم يصل إلى مفكرى المسيحية الأوروبية 
إلا عندما تمت ترجمته إلى اللغة اللاتينية. وهكذاء فإن واحدا مثل القديس يوحنا 
الدمشقى 10211125612250 13813 5812, وهو عربئى الأصل وعاش فى فلسطينء» 
كتب مؤلفاته بالإغريقية وتحول إلى واحد من أباء الكنيسة» وكان يرى فى الإسلام 
حرقة. أما كل من إيولوخيوء والراهب سبيرايفدو 
وألبارو القرطبى فقد استخدموا مصادر مسيحية قادمة من شمال جبال البرانس حتى 
فى حديتهم عن المسلمين الذين كانوأ يجأورونهم. 

أما عن الفكر الخاص بالمفكرين اليهود الذين عاشوا فى البلاد الإسلاميةء 
وعلى الرغم من ارتياطه الشديد بالدين العبرى ( الشريعة) والتراث اليهودىء فقد 
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استخدم هؤلاء المفكرون بصورة كبيرة اللغة العربية فى أعمالهم الكبرى التى 
كتبوها فى العصور الوسطىء وسوف تتميز تلك الأعمال بخصائص الأشكال 
المستخدمة فى علم الكلام والفلسفة الإسلاميين. وهذا يعود لسببين رئيسيين: أن 
اليهود قد تركوا التحدث باللغة العبرية مند القرن السادس إلى الثانث قبل بعثئهة 
المسيح؛ واستعملوا بدلا منها اللغة الآرامية فى اسيا واللغة الإغريقية فى 
الإسكندرية. ولما كانوا قد فقدوا موطنهم الأصلىء فقد قبلوا اللغات والأشكال 
الثقافية ومنهج ونظم الأمم (الشعوب) التى اضطروا للإقامة فيها. لقد تم قصر 
استخدام اللغتين العبرية والآرامية على الحياة الثقافية الخاصة بالمعابد اليهودية: 
ولاستخدامات عائلية معينة» أما فى الفكر فى العالم الإسلامى» فيصورة عامةء 
استخدموا اللغة العربية» وأشكال علم الكلام وصياغاته ومنهجه:ء والفلسفة الإسلامية 
فى العصور الوسطى. وهذا هو سبب إضاقة المفكرين الرئيسيين اليهود حتى القرن 
التانى عشر فى هذه الطبعة. وابتداء من القرن الثالثن عشرء سوف يتطور الفكر 
اليهودى وينتشر بشكل رئيسى فى العالم المسيحى» وسوف يستخدم كل من اللغة 
العبرية واللاتينية واللغات الأوروبية كوسائل لغوية. 

وبالإضافة إلى معالجة الفكر اليهودى الذى كتب فى بلاد الإسلام فى هذه 
الطبعةء قمت بكتابة الفصل الخاص بابن رشد من جديد وذلك تبعًا مما جاء فى 
كتابى حول ذلك المفكر »)١9/85(‏ لأننى عندما قمت بمراجعة الطبعة وجدت الكثير 
من الأخطاء جعلتنى أقرر كتابته من جديد. وهكذا فقد غيرت نظام كثير من 
الفصولء. كما جمعت بعض الفصول فى فصل واحد وكانت فى الأصل فصلين» 
كما تقلت إلى الهوامش نقاطا خاصة ببعض التدقيقات التقنية المحددة» وكذلك آرائى 
الشخصيةء والموضوعات التى نوقشتء كما أضفت بعض الإشارات حول 
الموسيقى العربية. كذلك أضفت مؤلفين جدداء لكن أود أن ألفت الانتباه إلى أن 
هدفى سواء فى الطبعة السابقة أو فى هذه الطبعةء ليس تأليف كتاب تاريخ عن 
المفكرين: وإنما تاريخا للفكرء ومن هنا تأتى عملية عرض مجموعات من 
المفكرين أو تجاهلهاء وكذلك عدم اتباع نظام الترتيب الزمنى بصورة بحتة ودقيقة. 
وفى النهاية» فقد خصصت فصلا خاصا للفكر السنى فى القرن التاسع عشرء كما 
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وزعت فكر القرن العشرين على فصلين» حيث خصصت الأول للآيديولوجيات 
الوطنية والحركات القريبة منهاء أما الثانى فقد جعلته لعملية تلقى أو استقبال 
المذاهب الفلسفية المعاصرة بما فى ذلك الاشتراكية والماركسية» وأنهيت الكتاب 
بالحديث عن الأصولية الإسلامية. 


* - بعض الملاحظات التقنية: 


من البديهى» أن هذا الكتاب ليس موجهًا للمتخصصينء سواء ة فى الدراسات 
العربية أو الإسلامية» حيث توجد لديهم النصوص الأصلية» وإنما كتب من أجل 
غيرهم. ولهذا ققد ألزمت نفسى بالبحث عن طريقة لا يجد فيها غير المتخصصين 
الكثير من العقبات الخاصة بمثل هذا النوع من الكتب. مثل غموض الأفكقارء أو 
المصسطلحات. وفى العديد من المرات نقلت فقرات من كتب المؤلفين الذين يتم 
درأستهم أو عنهمء وقد ترجمتها بالطبع إلى اللغة الإسبانية» وذلك بدون أن أخون 
معنى النص أو شكله أو بنيته أو ثراء لغتنا الإسبانية. 
وبالنسبة لكتابة المصطلحات بأحرف إسبانية قلقد اتبععت النظام العلمسى 
الخاص بالمدرسة الإسباتية» وذلك باستثناء أننى قد حذفت حرف لإ المزدوجء 
وكذلك كتبت ل19 بدلا من لالا1 لأن بعض القراء الذين لا يعرفون اللغة العريية 
كانوا يجدون صعوبة فى القراءة» وذلك لأسباب طبوغرافية» لهذا فإن ال أ 
الموجودة فى آخر الكلمة تحولت إلى 1 والعلامة " تحولت إلى “ كما تم الإبقاء 
على أداة التعريف العربى "ال" سواء فى حالتها المطلقة أو المتصلة وحتى فى تلك 
الحالات التى يتم فيها استبدال اللام بحرف ساكن آخر وهى الحالات الخاصة باللدام 
الشمسية أو ما يعرف بالانقلابء إلا فى حالات معدودة وهى التى تتطلب فيها 
قواعد الاشتقاق الإسبانية كتابة المصطلح أنطلاقا من ش كله الصوتى. أما 
المصطلحات الإغريقية القليلة جدا فقد تم كتابتها بأحرف إسبانية بالطريقة العادية 
المتبعة» كما فعلت نفس الشىء مع المسصطلحات الزرادشتية أو البهلوية. أما. 
الأسماء الفارسيةء فقد كتبتها تبعًا لعلم الصوتيات الخاص بتلك لأغة يفون تعر يبه " 
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فمثلا غورغان وليس جورجانء همدان وليس همذان» أصبهان وليس أصيبهان أو 
أصفهان. وسهروردى وليس سهرفردى... إلخ. وعندما لا يتم اس تخدام أداة 
التعريف فى الفارسية حذفته فى العربية» وهو أمر مازال يفعل حتى الآن بشكل 
روتينىء وقد وقعت أنا فى ذلك الخطأ لسنوات طويلة. 
إن كتابة المصطلحات العبرية يعتبر أمرًا صعبًا وغير جميل من الناحية 
الطبوغرافية» وذلك بسبب وجود أحرف متحركة طويلة وقصيرة وقصيرة جدا 
وعلامات أخرى. لهذا قمت بكتابة تلك المصطلحات بشكل تقريبى يشبه إلى حد ما 
لريقة كتابة المصطلحات العربيةء وقد أشرت دائمًا من خلال العلامة المناسبة إلى 
الأحرف الطويلة» وليس من خلال علامة المد ولكنى لم أفرق بين القصيرة 
والقصيرة جدا. ولما كانت بعض الأحرف العبرية الساكنة يكون لها نطقان أو 
صوتان فلقد كتبتها بالطريقة التى اعتبرتها الأفضل بالنسبة لغير المتخصص. 
ولأجل هذا فلقد استخدمتء متى كان ذلك ممكناء الأسماء التقليدية الإسبانية مثل 
أبراهام وداوود وإسحاق وموسى وتلمود... إلخ. لقد قللت كثيرًا جدا من اس تخدام 
علامة التنصيص وذلك فى المصطلحات التى لم تقبلها الأكاديمية وذلك عند 
استخدام هذه المصطلحات بمعنى أو مدلول معروف بصورة قليلة أو المستخدمة 
بمعنى تقريبى فحسب. وعندما تستخدم المصطلحات العربية وعناوين الكتب بشكل 
متكررء فإنه فى المرة الأولى لظهورها - أو عندما يكون مناسبًا التأكيد عليه- 
فإنها تكتب بحروف مائلة» أما فى باقى المرات فتكتب بالشكل العادى. إن هذا 
المسلك غير علمى وقد يؤدى أحيانا إلى لون من الغموض وبخاصة فى حالة 
عناوين الكتب. لكن وضع خط دائمًا تحت الأسماء التى تتكرر كثيرًا مثل القرآنء 
والعهد القديم» والكتاب المقدس,. والإنجيلء والميتافيزيقيا (لأرسطو)ء والجمهورية 
(لأفلاطون)؛ والتهافت (للغزالى أو ابن رشد) أو التوراة ربما يحول النص المطبوع 
إلى شكل غير لطيف أو مريح بالنسبة لعين القارئ. 
وكما قلت فى الطبعة السابقة» إن كتايًا مثل الذى بين أيدينا يمكن فقط أن 
يكون ثمرة لسنوات طويلة من العمل والبحثء أكثر من خمسة وثلاثين عامًا فى 
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ذلك الحين وتصل إلى الخمسين الآن. ومن خلال تجربتى فقد رأيت من الأفضل 
تقسيم الكتاب إلى ثلاثة أجزاء وذلك لكبر حجمه : الجزء الأول يحتوى على الفكر 
فى المشرق منذ أصوله حتى القرن الثانى عشرء والجزء الثانى يحتوى على الفكر 
الأندلسى من القرن التاسع حتى القرن الرابع عشرء والجزء الثالث يحتوى على 
الفكر الإسلامى بصورة عامة:ء السنى والشيعى والشرقى والغربىء وذلك منذ 
القرنين الثالث عشر والرابع عشر حتى يومنا هذا. وعلى الرغم من ضخامة 
الكتاب» فقد كنت مقلا فى ذكر المراجعء؛ وإذا كنت فى الماضى أذكر ألف مرجع 
وذلك من بين ألفين تم التعامل معهاء فقد حاولت هذه المرة ألا أتجاوز ألفا 
وثلاثمائة» من إجمالى خمسة الاف مرجع تقريبًا. والقارئ الذى لديه فضول يمكنه 
أن يطالع الآلاف العديدة من البطاقات الموجودة فى أجزاء "القهرس الإسلامى" 
'' 5ناع1271:1؟15 «<©121:06 ''. لفن أتجنب التكرارء فقد وضعت لكل كتاب رقمّاء 
وعندما يتكرر ذكر الكتاب فإننا نذكر اسم المؤلف والرقم. قد تبدو بعض الطيعات 
التى استخدمتها قديمة» وفى بعض الأحيان قد تجاوزها الزمن. إن إعادة قراءة 
الكتب فى طبعتها الجديدة من المستحيل فى كتاب كيير كهداء وذلك باستتناء 
الحالات التى تشكل ضرورة لإجراء تدقيقات ضرورية قد تغير من المعنى- إن 
وضع أرقام صفحات الطبعات الجديدة بدون تعمقء» هو أمر شائع جدا ولكنه لا 
يتفق مع ميولى. 

وفى الطبعة السابقة وضعت قائمة غير كاملة لتوجيه الشكر لبعض 
الشخصيات أو الهيئات» ومع ذلك تجاوزت نصف صفحةء ولكى لا أضاعف هذه 
المساحة الآن فقد استغنيت عنها تمامًا فى هذه الطبعة. وسوف أذكر حالتين لهما 
طابع شخصى جدا : الدكتورة كارمن رويث برابو بياسنتى انآ تاعمد 
81370-71115221 والتى على الرغم من مشاغلها الكثيزةء قرأت الفصول 
الثلاثة الأخيرة» وقد كان لها ملاحظات مناسبة تم أخذها فى الاعتبار فى هذا 
النصء الذى تمت مراجعته بصبر وأناة العديد من المرات من قبل زوجتى. لهاتين 
الاثنتين وللهيتات والأشخاص الذين ساعدونى أوجه شكرى وامتنانى. 
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؛ - بعض الملاحظات حول الفكر الإسلامى المعاصر : 

من الأمور التى قد تثير الضيق والغيظ الزعم بأن كتابًا ما يمشل عملاً 
رائداء لكن ليس من المناسب كذلك أن يفهم الصمت على أنه عدم تقدير لتلك 
الأعمال. حيث يتم من خلال القول والكتابة الوقوع فى السلوك الإسبانى الشائع 
الخاص بالتقليل من قيمة الأشياء الخاصة يناء والاحتفاء بأعمال الغير. ليكن الأمر 
هكذاء إذا كانت هناك رغبة فى أن يكون الأمر كذلكء لكن هذا لا يعجبنى ولا يتفق 
مع ذوقى. ولهذاء فإنتى يجب أن أقول إننى لم أسمع عن كتاب عن تاريخ الفكر فى 
العالم الإسلامى يعالج كل ذلك الفكرء منذ بدء نزول القرآن وحتى يومنا هذاء 
ويصدق هذا القول على الأقل على ما كتب بالألمانيةء والعربية:» والفرنسيةء 
والإنجليزية» والإيطالية» والبرتغالية والفارسية. بعض الكتب يقتصر على دراسة 
الفكر السنىء وينتهى بابن رشد (القرن الثانى عشر) أو اين خلدون (القرن الرابع 
عشر) والبعض الآخر يقوم بقفزة قاتلة تقريبًا حيث ينطلق من تلك التواريخ إلى 
أيامنا هذهء وتبقى الفترة الوسطى بدون معالجة» أو يطيل فى الحديث عن القكر 
الشيعى والتصوف أو الباطنية. هناك عمل واحد قام بتأليفه زميلى العزيز الراحل 
ه. كوربان عن الإسلام الإير انى '':2767261 :15147" وهو فى أربيعة أجزاء 
حيث يقدم دراسة للفكر الإيرانى منذ بداياته حتى عام ١37١م.‏ وفى اللغة العربية 
حاولت بعض الكتب القيام بتقديم كامل وشامل وعالمىء ولكن المقابلة بين ما هو 
سُنى وما هو شيعى ورفض الفكر المتأثر بالغعربء والموقف الأيديولوجى للمؤلفين» 
كل ذلك ضيع تلك المحاو للات. 

فى الطبعة الأولى لهذا الكتاب »)١9/837(‏ والتى انتهيت من كتابتها 
عام ١١3174‏ وذلك كما جاء فى المقدمة» ذكرت حوالى ثلاثين ناقدا ومفكرًا من 
العالم الإسلامى المعاصرء وكل هؤلاء تقريبًا لم يتم ذكرهم فى الكتب التى تعاملت 
مع الموضوع بشكل عامء سواء الغربية أو الإسلامية» وفى العديد من الحالات كان 
العرض الذى قدمته يتفق مع الأفكار التى لخصوها لى بأنفسهم بناء على طلب 
منى. فى هذه الطبعة اقترب عدد المؤلفين المذكورين من الخمسين كاتبًا. ولم تكن 
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نيتى فى الماضى وليس رغبتى الآن فى أن يعرف بذلك المؤلفون الآخرون الذين 
تجاهلوهمء وإنما كان هدفى هو أن أقدم واقع الحياة الفكرية فى العالم الإسلامى 
سواء فى الماضى أو فى الحاضرء تبعًا لمعرفتى وفهمى المحدود وفقا للقدرات 
الإنسانية. بالإضافة إلى ذلك يجب أن أضيف شيئا آخرء وأعتقد أنه ضرورى وذلك 
لتكوين فكرة مأ عن الوضع الحالى للقكر فى العالم الإسلامى. وهو ما سوف 
أشرحه فى السطور التالية. 

عندما رغبت فى اختصار طبيعة الثقافة العربية الإسلامية فى العصور 
الوسطى فى الأندلس» كتبت عام ١1947‏ أن الثقافة العربية الإسلامية يصورة 
اجمالية كانت متفوقة لدرجة كبيرة» وقد وصل ذلك إلى أن تكون متقدمة على 
الثقافة اللاتينية المسيحية المعاصرة لها بفترة قد تصل إلى قرن ونصف. ولكن 
كيف فقدت تقدمهاء بل وتأخرت عن الأخيرة بفترة تصل إلى قرن ونصف عندما 
أضاء عصر النهضة جنبات أوروبا؟ وبحماس فترة الشباب كتبت منذ أكثتر من 
أربعين عامًا ونشر ذلك باللغة الألمانية أنه من الناحية الثقافية فإن قرطبة عاصمة 
الخلافة (فى القرن العاشر) يمكن أن تقارن بباريس فى القرن الثالث عشر. إن هذا 
الأمر كان صحيحا من الناحية الثقافية لكن من ناحية الفكر كان فيه شىء من 
المبالغة. لكن ما كان منتشرا! ومعروفا فى الأندلس فى عصر ابن رشد -١١175(‏ 
6١ح»)‏ احتاج لكل القرن الثالث عشر وجزء من القرن الرابع عشر ليتم استيعابه 
وهضمه من قبل الفكر اللاتينى المسيحى فى العصور الوسطى. 

إن ابن رشد الذى استخدم فكره كثيرًا وبشكل جاوز الحدود المعقولة من قبل 
دارسى الفلسفة اللاتينيين لم يكن عالمًا ساذجًا. وكما سنرى ذلك فيما بعد فى الفصل 
الخاص بهء فقد كان مطمئنا جدا وواثقا وعلى يقين بقيمة الثقافة الأندلسية وقيمة 
الفكر الفلسفىء» كذلك كان متأكدًا من الفشل المزرى للأشكال السياسية فى العالم 
الإسلامى. لقد كان الشكل السائد فى ممارسة الحكم فى الدول الإسلامية هو سيطرة 
طبقة من الأغنياء» وإن لم يكن ذلك فى كثير من الأحيان» أما فى أغلب الأحيان فقد 
كان الحكام قلة فاسدة وتردت الحياة السياسية بشكل سريع وأخذت أشكالا غوغاتئية 
واستبدادية. ومن الضرورى أن ابن رشد كان متأكدا تمامًا من هذاء ولهذا فقد عبر 
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عن ذلك بوصوح ويأسماء محددة حيت أاستعمل تلك الأسماء فى كتاب [أهداء] 
للسلطان الموحدى عندما عمل لديه طبيبًا ووزيرًا. 


بعد ذلك بقرن ونصفء كتب ابن خلدون ,.)١101-1755(‏ وربما بدون 
أن يرغب فى ذلكء أول كتاب معروف فى فلسفة التاريخ؛ إذ إن أعمال القديس 
أوغسطين لم تكن فى الفلسفة وإنما كانت فى علم اللاهوت. وأن من يقرأ مقدمته 
العملاقة» وليس المختصرات التى تتحدث عنها (بما فى ذلك المختصر الموجود فى 
هذا الكتاب)؛ سيجد أنها عبارة عن تحليل عميق ومكثف للتاريخ» من خلال وعسى 
واضح وتام لحالة من التدهور والانحطاطء وقد وصل هذا لدرجة أنه أحيانا خانه 
قلمه وأشار إلى أنه عرف أن العلوم الفلسفية كانت تدرس بكثرة فى أوروباء وأن 
الفلسفة تنهض وأن الجامعات يتزايد عددها. لقد فقد العالم الإسلامى حينذاك ميزة 
تقدمه الزمنى من الناحية التقافية. 

ويجب علينا ألا ننخدع بالموضات الغبية البلهاء. فالصحيح أنه قفسى 
منتصف القرن الرابع عشرء بعد عام755١»ء‏ أنهى محمد الخامس ملك غرناطة 
إنشاء الحمراء على خير وجهء لقد كانت إحدى عجائب الدنياء ولولا أن البشر قد 
دمروها ما كانت لتختفى أبدا. لكن هذا الأمر يجب أن يُستخدم فى حدودهء إن 
أضواء الإسلام لم تعد تصل إلى أوروبا التى كانت قد أخذت تسير فى طرق 
مختلفة تماما. إن ابن الخطيب وهو الكاتب المتعدد المواهب والذكى والداهية» كان 
عالمًا جدا وفوق ذلك كان سيئ الحظء كان على علم بخبر وباء الطاعون الذى 
اجتاح أوروبا فى ذلك الوقت, كما كان فى إمكاته أن يعرف الكثير من الأمور 
الأخرى وبصورة أكثر من زملائه فى أوروبا المسيحية. لم يعد هناك مترجمون 
يترجمون الكتب إلى اللاتينية» ولا أخرون يصوغون تلك الكتب فى لغة واضحة. 
وأنا مصمم على تقديراتى هذه: فى بداية القرن السادس عشرء كانت العلوم 
والفلسفة الأوروبية قد تقدمت على العالم الإسلامى بقرن ونصف من الزمن. 

وفى نهاية القرن الثامن عشر بدأت تظهر فى العالم الإسلامى إشارات 
غامضة وحائرة كانت تشير إلى رغبته فى تجديد مسيرته الثقافية. ولقد شهد القرن 
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التاسع عشر كله وما مضى من القرن العشرين الذى قارب على الانتهاء صراعًا 
مريرا من أجل عملية التجديد؛ لقد كان هذا الصراع حادا لدرجة أن اس تخدمت 
عقوبة الإعدام كوسيلة لمناهضة ذلك التجديد. ومع ذلك» فكما هو معروف لا يمكن 
أن تحدث عملية تجديد ثقافى بدون وجود قاعدة مما اعتاد الناس على تسميته فلسفة 
أو فكرًا. إنه من الممكن أن يتم استخدام التوجهات أو التقليعات الحديثة والأنشطة 
العملية والتقنيات والوسائل والنظم العلمية أو أن تستورد لكن بدون أن يكون ل ذلك 
أصل فى الفكر ذاتهء فى هذه الحالة فإن الثقافة الناتجة ستكون ما بين ثقافة 
محتضرة أو رخوة. ولكى ندرك ذلك يجب أن نقرأ كتابات النقاد والمفكرين العرب 
فى وقتنا الحاضر الذين يتتاولهم المؤلفون على طريقة مصارعى الثيران عديمى 
الخبرة: بدون جهد حقيقى فى المعالجة وبدون اعتدال فى النتائج. إن هذا ينطبيق 
أيضًا على العالم الغربىء ينطبق على ثقافتنا المغرورة والمدعية: الممتلئة جدا 
بأفكار عن نهاية الأيديولوجيات» والمغرورة والمقتنعة جدا بموت الفلسفة» والسعيدة 
جدا بنهاية التاريخ القريبة جداء لكن هذا ليس موضوع دراستنا- 

ومن وجهة نظرى أن سبب الوضع الحالى الذى بينته فى العالم الإسلامى 
هو حدوث تدهور فى جزء أساسى من العلم والفلسقة» وأن حل المشكلة الأساسية 
للوضعية الاجتماعية للفكر هو فقط الذى سوف يسمح أو يأذن بفجر جديد فى العالم 
الإسلامى إن شاء الله. 
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١‏ - منذ البدايات حتى القرن الثانى عشر فى المشرق 
١‏ الفصل الأول 
الأصول الجوهرية للفكر الإسلامى 


-١‏ الجزيرة العربية: مهد العرب والإسلام 


لقد ظهر الإسلام فى القرن السايع الميلادى فى شبه الجزيرة العربية:2 فى 
مثلث طويل يمكن أن تقع رؤوس أضلاعه فى مدن مكة والطائف والمدينة التسى 
كانت تدعى حينذاك 'يثرب". إن انتشاره السريع والواسع نسبيا جعل إسهام العرب 
كسلالة وجنس محدودا جداء حيث شكل الإسهام البيولوجى العربى نقاط دماء قليلة» 
لكن لم يحدث مثل ذلك فى الإسلام الثقافى» لأن اللغة العربية وتراثها الأديى: 
وبعض الأشكال العربية الاجتماعية أثرت بصورة حاسمة جدا فيما بعد فى الأمة 
الإسلامية كلها. 


إن التحديد الدقيق للدور الاجتماعى لشعوب شبه الجزيرة العربية فى تكوين 
وتشكيل الشعوب السامية أمر صعب جداء لكن يبدو أن أسهل الفروض هو القول 
بأنهم ينتمون لذلك الإقليم» والذى يأخذ تكوينه الجغرافى شكلا مربعًا مكونا مسن 
هضاب صحراوية محصورة بسلسلة من الجبال ومحاطة بسواحل صخريةء ذات 
موانئن طبيعية قليلة جدا. إن مركزها المتوسط فى منطقة الصحارى - التى تمتد 
من الجنوب الغربى حتى الشمال الغربى» ومن الصحراء الغربية حتى الصحارى 
الموجودة فى شرق سيبيريا - يجعل شبه الجزيرة تقع خارج إقليم الأمطار الغزيرة 
الدورية. والسحبء القليلة جداء التى تصل حتى شواطتها تجد أمامها سلاسل الجبال 
القريبة والموازية للبحر. إن هذه الظروف المناخية القاسية تفسر بصورة كافية 
هجرات الشعوب السامية نحو الأقاليم التى عرفت فيما بعد بوادى الهلال 
الخصيب. إن عدم اتصال صحارى الجزيرة العربية والصحارى السورية والعراقية 
جعل طريقى الهجرة الرئيسيين- واللذين سيتحولان فيما بعد إلى طريق القوافل 
التجارية - هما خليج العقبة والخليج العربى أو الفارسى. وقبل الميلاد بأربعة آلاف 
سنة تقريبًا هاجرت بعض القبائل إلى المناطق الخاصة بنهرى دجلة والفرات. 
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إن التراث العبرىء وربما يكون ذا أصل عراقىء حدد مكان إقامة قوم إيراهيم فى 
أوركاديش"0206015-:51 '"» فى المنطقة الكلدانية أو البابلية. 


قبل انتشار الإسلام كان للعرب ثلاثة عصور ثقافية مهمة وهى: الحميرية: 
وثقافة ثمودء والنبطية/') 5302:62. ومن الناحية التاريخية يبدو الحميريون كشعب 
يعيش فى الحضر ويمارس الزراعة والتجارة.» حيث كانوا يعيشون فى المنطقة التى 
توجد قى طريق تجارة العطور والبهارات القادمة من جنوب أسيا وشبه الجزيرة 
الهندية. ونعرف عن الحميريين بعض الأساطير القديمة جداء وأطلال سد مأرب. 
والقضصن للمنسوية لقوم تَتّم: وللنين انتمت إليهم يلقيسء ملكة سبا المفترضة: الت 
جاء ذكرها فى "كتاب الملوك". أما بالنسبة لثمود فقد بقى لنا منهم بقايا أثرية مهمة: 
وبخاصة الموجودة فى ثمود إيالميرا ««ندساوط]ء والتى تبين لنا تطورهم الاجتماعى 
والتقافى» حيث تتفق فى أصولها مع الحضارات العراقية والفارسية وذلك من ناحية 
الشرقء أما من ناحية الغرب فقد تأثرت بالحضارة الإغريقية والرومانية؛ ك ذلك 
صف حياتهم فى الحضر وعملهم بالتجارة..وفيما وتعاق بالنبطيين ققد وضلتنا آثاز 
ثقافية مهمة» بعضها قديم ويعكس حالة من الازدهارء مثل آثار مدينة بترا همه 
النكودةا من سرانيب» قال إعدى اياتب والتى عبن اقيق أن يكون يهنا 
إسهامات عراقيةء حيث تغطيها فى العصر الحالى إبداعات العصر الإغريقي- 
الروماتى. 

ومع ذلك. فمن الخطأ الكبير أن نفترض أن باقى عرب شبه الجزيرة العربية 
قد بقوا دائمًا منعزلين تمامًا عن الشعوب المجاورة لهمء حيث إن القوافل والتجارة 
تمنع حدوث ذلك. ومن الضرورى أن تكون لبعض هذه المجموعات علاقات قوية 
جدا مع أناس من أهل الكتاب من المسيحيين واليهود. وبالنسبة لما يتعلق بالحالة 
الأولى» أى المسيحيين» يجب أن نذكر العبّاديين فى الحيرة والغسانيين فى غسان 
الذين كانوا عربًا ومسيحيين. ولقد مارس العباديون» وهم من أتباع المذهب 
النسمطورىء تأثيرًا ثقافيا واضحًا. أما فى الحالة الثانية» الخاصة باليهودء فإذا قبلنا 





)١(‏ الأنباط قوم من العرب الرحل هاجروا من شبه الجزيرة العربية واستوطنوا جنوب الشام . (المراجع) 
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ما يتعلق بالنفوذ اليهودى فى يثربء فليس من الغريب أن نفترض أنه لم يكن كل 
يهود المدينة من السلالة اليهودية» وأنه من الممكن جدا أن يكون من بينهم عسرب 
قدماء قد اعتنقوا دين موسى. 

إن كل. هذا لا يمنع أن نعتير أن الوضع للجغرافى للجزيرة العربية مسهل 
وساعد على أن تبقى بعيدة عن التأثير الاجتماعى المباشر للشعوب القديمة الغازية 
المهمة. إن كلا من المصريين والعراقيين قد عبروا خليج العقبة»ء أما التأثير 
الفارسى فلم يتجاوز بعض المدن الحدودية والبحرية» أما الأثيوبيون ققد احتلوا 
جزءًا من جنوب الجزيرة العربية ولم يكن ذلك لفترة طويلة: ويُقفال إن الإسكندر 
الأكبر قد مات وهو يُعد حملة لغزو شبه الجزيرة العربية» أما الرومان فلم 
يتجاوزوا حدود النبطية. ولهذا بقى جزء كبير جدا من شبه الجزيرة مغلقا 
بصحاريه ومجهولا من قبل الخارجء باستثناء مراكز التجارة. وإذا تجاوزتا تلك 
المراكزء فإننا نجد طرق الصحراء الموحشة تتناثر بها الواحات والقليل من الآبارء 
حيث لا يوجد بها شىء أكثر من الطين والقربة والحصيرة والشعر والحب 
وممارسة أعمال السلب والنهب . وتحكى أسطورة قديمة أن الله عندما كان يوزع 
النجوم فى السماء تمزق الخرج الملىء بالنجوم فوق الصحارى العربية» ولهدا فإنَ 
سماءها تبدو أكثر نجومًا من غيرهاء وقرب مدخل الخيمة وتحت الأفق اللامع ريما 
يكون قد ولد الشعر العربى الذى يعود إيقاعه الأول البطىء إلى خطوات الجيممل 
البطيئة. وتبعًا للتراث» الذى أصبح بعد انتشار الإسلام موضع اقتناع» من السماء 
المليئة بالنجوم ومن خطوات الجمل ومن الوحشة والوحدة التى تصاحب القافلة 
يمكن أن تكون قد لدت القصيدة الجاهلية» التى تتغنى بأمجاد القبائقلء والأطلال 
المهجورة: والتى يوقظ رمادها الدافئ ذكرى المحبوية. 

إن الدين الجاهلى» وإن كان غير معروف بصورة كافية» كان يمثل مرحلة 
الإيمان بأشكال متعددة من الآلهة والقيام بأعمال هرج أثناء أداء الشعائرء وذلك فى 
عملية تطور الأديان. إن الطابع المقدس لمكة يمكن أن يكون قديمًا إلى حد ماء 


ويعود إلى وجود تلادنة لشنناء مقدسة: الحجر الأسود. وهو موجود فى بناء صغير 
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يعرف بالكعبة» ومقام إبراهيم» وبئر زمزم التى يبدو أنها مفتوحة فوق مجرى مائى 
تحت الأرض. ومن المحتمل أن يكون قد وجد إله للمدينة» أى مكة» وربيما تمثل فى 
اللات” التى كان المكيون يحبونها كثيرًا. ولكن بسبب سوق القوافل الكبير الذى 
كان يمثل طابعًا لتلك المدينةء فإنه بالإضافة إلى معبودات المدينة وإلههاء فإن 
أرجاء الحرم قد اتسعت للعديد من الآلهة القليلة وكذلك الآلهة الأخرى الخاصة 
يشعوب أخرىء وبعضها مجموع فى شكل ثلاثيات» مثلما كان يوجد فى المعتقدات 
البابلية المتعلقة بنشأة الكون. ومن بين شعائرهم يجب أن نذكر الأضحية» وتقفديس 
السابقين والمواكب الدينية والحج. وحول الوضع الاجتماعى نعرف بعض التفاصيل 
التى حفظها لنا التراث الإسلامى أو يمكن استنتاجها منه» حيث يوصفون بأنهم 
رجال كرماء وشجعان ويتعاملون بشهامة مع المرأة والضعفاءء» ويوفون بالوعود: 
لكن من ناحية أخرى يوصفون بأنهم أصحاب شهوات جامحة ومفرطة حيث 
يتزوجون بدون حدودء مهرة فى القمارء ومعربدون ومتعجرفون وحقودون 
وهى لا تتفق مع كونهم عبادا لشهواتهمء وهم يتزوجون كثيرا وتنتشر بين بعضهم 
الدعارة المغطاة تحت نوع من الزواج الذى يستمر لمدة يوم واحد. 

ومن الصعب جدا رسم' خريطة اجتماعية (للعرب قبل الإسلام) انطلاقا من 
بعض الأساطير وأوجه اللوم التى وجهتها لهم المصادر الإسلامية» وبعض القصائد 
التى يوجد اليوم الكثير من الشكوك حول نصها الحالى. وعلى أى حال فهذه 
القصائد هى عبارة عن نموذج من البراعة الدقيقة والصارمة» حيث كان يستعمل 
الشاعر الكنايات المعقدة جداء ولكنه لم يكن يترك أى فرصة للإبداع الشعرى. إن 
الخيال» الذى ينسبه لهم فقط من لم يقرأ تلك القصائدء غائتب تماما. إن جمال تلك 
القصائد يكمن فى أنها ملاحظة حسية حادة للواقع الطبيعى» وقد تمت صياغتها من 
خلال تنسيق دقيق من الالتزام الشعرى الخالص. وعلى الرغم من أنها قد تكون 
عبارة عن تشبيه وككل التشبيهات فانها ليست كاملة» ولهذا فإن استعارات الشعر 
الجاهلى الى شى من الناحيهة الظاهرية جميلة ولذيذة تتبع دائما عملية تدرج للاقل» 
فما هو حى يتحول إلى شىء خاملء مثل ما سيحدث فيما بعد مع النباتات النضرة 
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التى سترسم فى الأعمال الهندسية المعقدة فى فن الأرابيسك» أو ملاحة الشامات فى 
الجسم النسائى يتم اختصارها فى النخلة الرشيقة إخصر] وهى تهتز قفوق الكديب 
[الأرداف العريضة]. 


؟"- المقهوم الجاهلى عن العالم: 


نظا لما ذكرناه فيما مضى حول تعدد أشكال الآلهة والاعتماد على الهرج 
0 فى أداء الشعائر فى الدين فى الفترة السايقة على الإسلامء وكذلك 
المعلومات التاريخية القليلة والمكررة؛ فإن الملمح الرئيسى للمفهوم العربى الجاهلى 
عن الكون يتركز فى الشعور القبلى والاعتقاد فى مصير حتمى. إن الوجود القبلى 
القديم» الذى تحول الى طابع تقليدى؛ قد ترك أثره فى الروح التى تسمى بعربىء 
واحتفظ حتى اليوم بالأسماء القديمة للقبائل. إن الرابط الأكبر للمعايشة هو مدى 
القرابة: سواء من ناحية الدم أو الرضاعة أو التبنى أو الموالاة . إن الأمر- كما 
سيشرح ذلك ابن خلدون فيما بعد - عبارة عن نظام اجتماعى تقليدى للإنسان 
البدوى الذى يعيش فى الصحراءء تلك الصحراء التى هى بمثابة المعلم الأكبر 
للحياة الأخلاقية. أما المدينة فهى السوق العابر» حيث يفقد س كان المدينة قوة 
الترابط الاجتماعى» ويتحولون إلى برجوازيين ويتخلون عن القيم» إلا قيمة واحدة 
وهى الخاصة بالمال. هكذا رأى المسلمون الأوائل كفار مكة وسوف يقول ذلك ابن 
خلدون فيما بعد حول الأندلسيين. إن البوتقة التى يتم فيها صياغة النظام الاجتماعى 
للننسان الجاهلى هى الصحراء. ظ 

وإذا كان كل المجهود المبذول لأجل البقاء الفردى والاجتماعى شاقاء قإنه 
يكون أكثر مشقة فى الصحراء: حيث يكون غذاء الإنسان وحيواناته قليلا وفقيرًا 
وشحيحاء وقد يكون نادرًا. إن الحاجة تدفعه بسوط الجوع. فالماء نفسه قليل ويعتير 
كنزً!ا معدودًا ومحدودا. كذلك فإن الصحراء غير مسدتقرة ومتقلية» إن عاصفة غير 
منتظرة يمكن أن تمحو آثار الطرق وتردم وتطمر الآبار. إن الشعور بعدم الأمان 
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فى الصحراءء وهو شعور عميق جداء يجبر على قيول مصير سرى وغامضء 
يترك سماته سواء فى الأشياء أو الناس. إن الجبرية تشير إلى الهّوة العميقة 
الوجودية بين الواقع القريب والواقع البعيدء بين ما يحدث وبين ما نريد» بين من 
يأمر وبين من يجب أن يُطيع. إن الحرية الشخصية الوحيدة الباقية هى حرية 
الشكوىء التى استخدمها الشعراء الجاهليون بكرم. إن المقارنة مع مفهوم الكون 
العبرى واليونانى [الإغريقى] سوف يبين بشكل أقضل مفهوم الكون العربى. 


كان العبرانيون أيضًا شعبًا من البدو الرحل الذين يقومون برعى الأغنام 
والماعز ويعيشون فى الصحراءء ولكنهم وصلوا إلى الاعتقاد بفكقرة وجود إله 
عالمى" يهوه - إلوهيم " ''2انطه11 - ©6قنطولا'"', على كل شىء قديرء تحدث إليهم 
عن طريق إبراهيم وموسىء» حيث منحهم عهده ووحدهم بالإخلاص ووع دهم 
بأراض خصبة جدا بها "لبن وعسل": وقد برروا احتلالهم لأرض كنعان انطلاقا من 
ذلك العهد وحاولوا الانفراد بها . أما الإغريقء» فعلى الرغم من تصورهم المعقد 
لنشأة الكون والذى يقوم على وجود إله له» فإنهم قد اعتقدوا أن الكون أزلىء وإن 
كان قابلا للتغييرء تتبع إمكانياته من طبيعة أساسية تمثل أصل الأشياء. ولم يكن 
لدى العرب الجاهليين 'عَهِد ' من اللهء فلم يفجر لهم أحد الماء من بين الحجارة ولم 
يقدم لهم أحد هدية المن والسلوىء كما لم يبعث أحد فيالق الملائكة لمساعدتهم. ومن 
الصعب تفسير (طبيعة) الصحراء انطلاقا من فكرة افتراض وجود ذات دائمة تبقى 
على الرغم من التغييرات الطارئة. ولهذا كان هناك شعور وجودى بفقدان الحماية 
لدى الإنسان الذى يعيش فى الصحراء قبل أن يبعث الله رسالته إليه وكان هذا 
الاقتناع مطلقا. هل بقى شىء من هذا لدى العرب بعد إسلامهم ؟ لا شك فى أن 
الإجابة تكون بالإثبات لكن مع التوضيح. لقد كان ابن رشد يعتقدء وقد كتب ذلك: 
أن الصحراء تنشئ رجالا فقراء ولكن لديهم طموح كبير وأقوياء وذلك من الناحية 
الاجتماعية» وهذا ما 'جعل أمير العرب يهزم ملك الفرس". لكن؛ عندما جاء الجيل 
الثالث» وقد تحقق له الرخاء والثروة فان التدهور قد قضى على كل شىء. 
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إن العرب يضيعون حياتهم من خلال تبديد طاقاتهم بإسراف فى مغامرات لا طائل 
من ورائهاء وإذا لم يحالفهم الحظ ويساعدهم فإنهم يستسلمون للموت بدون أن 
يشكواء كما عبرت عن ذلك قصائدهم القديمة. ويبدو أنه فى المنطقة الموجودة تحت 
النجوم لا يوجد إلا مستوى وجودى واحد: فالإنسان لا يمثل قمة الطبيعة كما كان 
يعتقد الإغريق» كما أنه ليس مخلوقا لكى يكون سيد الوجود كما كان يعتقد 
العبرانيون. الأشياء فى حقيقتها ليست ذات جوهر دائم وإنما هى أشباح ونجوم 
سريعة الزوال تتلاشى بالليل. والوسط البيئى ليس طبيعة؛ قوة مولدة لذاتهاء وليس 
له الجدية القديمة» كما هو فى التصور الإغريقى للكون. إن آثار كل ذلك تبدو فى 
الفلسفة والعلوم والفن. وفيما بعد عند محاولة إثيات وجود الله سوف يتم الانطلاق 
من إمكانية الحدوث: أنه لم يكن يوجد فى العالم شىء متماسكء. وكل شىء يقبل 
التغير إلا اللهء وهذا ما سوف يقوله ابن سينا فيما بعد مستشهدا بآيات من القرآن: 
ومن هنا تبدأ بعض الصعوبات الخاصة بشرح كيفية الخلق من وجهة نظر فلسفية . 
حيث إن الخلق لا يمكن أن ينفصل بصورة مطلقة عن اللهء حيث لا يكون له وجود 
في هذه الحالة» ولما كان من غير المعقول الخلط بين المخلوق والخالق» فإن العالم 
يبقى تابعًا لخيط المنبع. وإن الفيزياء العربية الإسلامية على الرغم من تبعيتها 
للفيزياء القديمة» سوف يكون من بين محاسنها استعمالها الكبير للناحية التجريبيية: 
أما علم الرياضيات فسيتحول من علم كميات إلى علم علاقات: فالحساب سيتحول 
إلى جبرء والهندسة إلى علم حساب المثلتات. 

أما الفن فسيكون براقا وفاتنا وذلك عند النظرة الأولى» حتى إذا قمنا بتجريده 
من وجود شخصية المبدعء الفنان. وقد حدثت له بشكل سريع عملية تجريد وفقدان 
الشخصية المبدع حيث تغلبت فيه الأشكال الهندسية الخالصة» حيث مثشل رمزية 
عملية الخلقء والكون والحياة. هذا ما نراه فى القبة ذات الرموز الباطنية لقاعة 
السفراء فى قصر الحمراءء والتى فسر رموزها بصورة رائعة الأستاذ كابانيلاس” 
وعلى الرغم من كل شىء فإن الفن المعمارى الخاص بالقصور سوف يذكر قليلا 
(*) هو الدكتور داريو كابانيلاس الذى كتب عدة دراسات منها "الموريسكى الغرناطى ألونسو ديل كاستيو". 

(المراجع) 
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بالخيام البدوية القديمة: حيث سينشئ كل أمير قصره أو مقصورته بجانب قفصر 
أبيه» وعندما لا تسمح الحالة الاقتصادية أو التدهور بذلك القرف فسوف يغير 
ديكورات القصرء كما كان يغير سجاد خيمة أبيه. أما التقفديم الجمالى فسيتوجه 
بصورة مباشرة إلى الحواس؛ وسوف يفضل ما ينفذ من خلال العينين: اللون 
الفاتح» الذى قد ترفضه أعيننا إذا كان قد استعاد قوته. أما العناصر الديكورية 
فسوف تغطى على كل شىء.» حيث سيتم استخدام المواد الإنشاتية التى لا قيمة لهأ 
وإن كانت شديدة التحملء مثل التراب المدقوقء الذى تغطيه أقخم الأشياءء ويمكن 
القول بأن قصر الحمراء ما هو إلا كمية كبيرة من التراب الأحمر الهش [وإن كان 
قد تم تركيبه يصورة رائعة ومتماسكة] وتم كسوته بالسيراميك والرخام والجص 
ذى الألوان المتعددة بدقة فى التركيب وتم تجميله بكتابات رائعة. ويبقى دائمًا جو 
متحرك وغير محددء مثل الأحرف المتحركة الثلاثة الموجودة فى الأبجدية» ومثل 
الألوان الأصلية لطلائه والطبيعة المفترضة للحديقة» حيث يمثل نصفها جنة وارفةء 
والنصف الآخر بستانا لذيذاء ولهذا فليس من الغريب أن نجد أن الباذنجان فى 
الشعر يصاحب الورد. 


“ - مكانة الإسلام فى تاريخ الأديان: 


من وجهة نظر الإسلام هناك دين واحد فقط صحيح وصل للبشر منفنذ أدم 
حتى محمدء خاتم الرسل. ولكن إذا كان الأمر كذلكء فإنه لا يوجد شك فى أن 
الظروف التى تم فيها الوحى لمحمد كانت هى الوضع الاجتماعى أوبالتالى الدينى] 
للعرب الذين عاشوا فى نهاية القرن السادس من الميلاد وهى حالة وسط بين حياة 
البدو الرحل الذين يعملون فى تجارة القوافل وبالرعى ( للاغنام والماعز) وبين 
الحياة فى عدد محدود من المراكز الحضرية. ومن وجهة نظر إنسانية بحتة [وقد 
أكد.سحمد :ذاتما أنه شر فقط] فان نين :الغرب أقت كمه رف يشتكل عبييق 
شخصية معاصريه. وأيضًا فإن الإسلام قد صاغ حياة أمة العرب وأدخلها بشكل 
نهائى وكامل فى التاريخ. ومع ذلكء فإن الرؤية المعاصرة للبنية الأصلية للإسلام 
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تشوشها بعض الظواهر التاريخية المهمة: مثل الأسطورة الذهبية حول انتشاره 
السريع والرائع: وكذلك تبنيه(وتمثله) لأشكال اجتماعية تقليدية سابقة وتالية على 
شروق شمس الإسلام» وكذلك اقتصاره على أن يكون شكلا مشتقا من الديانتين 
اليهودية والمسيحية وتبنيه لنمط عقلانى مفترض يفوق ما هو موجود فى المسيحية. 


- 


الأسطورة الذهبية حول إسلام متماسك وبدون خلافات» والذى نتج مسن 
خلال ضربة واحدء مسلح بصورة جيدة مثل أتينيا هعمعغ44 الموجودة على 
ل أفوخ زيوس كناع2» والذى فتح كل العالم القديم فى غمضة عين.ء بمجد 
كبير وخسارة لا تذكرء هذا الأمر هو عبارة عن أسطورة من المحتمل 
أنه قد تم وضعها فى بداية العصر العباسىء وقد بينت الأبحاث الحديتة 
بوضوح عدم تماسك هذه الأسطورة الذهبية. 

إن العقيدة الفطرية للجماهير المسلمة فى الماضى وفى الحاضر اعتبرت 
كثيرا من التقاليد الاجتماعية ذات الأصل العربى وأخرى تالية على 
الإسلام كأشياء إسلامية . ويجتهد منظرو الأصولية الإسلامية فى ربط 
تلك العادات الاجتماعية بنصوص قرآنية أو بأحاديث منسوبة للرسولء 
ولكن ذلك يمكن أن يكون ممكنا إذا تجاهلنا أو زيفنا التاريخ. 

صحيح أنه يوجد تشابه بين بعض الآيات القرأتية وبعض الققرات قفى 
العهد القديم والإنجيل» ولكن أن يستنتج من ذلك أن محمذا كان كذابًا [وهو 
مسيحية معربة أو أنه نحلة مزيفة مسيحية معارضة للتثليث. كل ذلك لا 
يصمد لتحليل تاريخى وعقيدى جاد. 

أما العقلانية اللاهوتية المفترضة فى الإسلام مقارنة بالمسيحية» وبالتالى 
طابعه كدين له مستقبل اجتماعى كبير» تنطلق من افتراض لم يتم التحقق 
من مدى صحته: إن الأديان تتجه نحو المزيد من العقلانئية:ء وأنه قفى 
المستقبل لن يبقى إلا تلك الأديان التى تحتوى على القليل من الأسرارء 
حتى تختفى كل الأشكال الدينية. إن كل هذا يضطرنا إلى أن نعالج القضية 
[الظاهرة] الدينية من بداياتها المحتملة. 


53 


أ - التقديم التاريخى للتدين: 


تمثل الظاهرة الدينية سواء بالنسبة للاأدريين "05غ0501مع8" و المتدينين 
دن يحدث فى التاريخ. كما أنها تمثل2. فى أن واحدء طريقة اجتماعية وموقفا 
شخصيا. وفى الحقيقة فإن الإنسان هو كائن حى كغيره من الكائنات موجود قى 
وسط طبيعى ويمتلك الشروط الثلاثة المتعلقة بتلك الشخصية وذلك الوضع وهى: 
أن تكون لدية القابلية على أن يتم إثارته من قبل الوسط الذى يعيش فيه»ء وأن يكون 
لديه طريقة يعيش بها فى ذلك الوسط (علاقة خاصة)» وأن تكون لديه بنية مرنة . 
وكل الكائنات الحية تعيش فى وسطها وتستطيع التكيف على طريقة معينة خاصة 
بالطبيعة» وهو ما يفرض عليها تغيرات محددة في بنيتهاء وكل تلك الكائنات تغير 
وتبدل تقريبا ذلك الوسط. لكن العلاقة المميزة للإنسان هى ذكاؤه؛ فهو يفهم ويحسء 
وأنه باستخدام ذلك الذكاء تغيّر من حيوان صيّاد وقاتل إلى حيواق. اآكن .مغيز 
للوسط الطبيعى لمصلحتهء وبخاصة منذ اكتشاف الزراعة. ومن هنا فان الإنسان لا 
يرى العالم كوسيلة بسيطة وإنما كواقع. إن استخدام الذكاء بصورة أساسية لفهم 
الواقع» يسمح بمواجهة الأشياء كأجزاء مفهومة من الواقع (كوقاتع) وليس كمحفزات 
بسيطة يقوم برد الفعل تحوها. وهذا يسمح للإنسان باستقلال نسبى نحو المحقز. 
وبأن يوجد مجالا له طابع خاص به: وهو الخصوصية. وبهذه الطريقة فإن الإنسان 
بالتحديد يعتبر موجوذا - مفروضنا - فى الواقع وهو قادر على القيام بأعمال - 
تصرقات - يعتبرها شخصية جداء على الرغم من أنه يعرف أنها تشبه تصرفات 
أمثاله من الأشخاص الآخرين. ولكن سواء عرف ذلك أم لاء فإن الفاعل المنفذ 
لتصرف معين يبقى متأثرً! به. وبالتالى فإن هذا الواقع وبالتالى الوسط [والذى لم 
يعد طبيعيا فقط وإنما اجتماعيا] يشكلناء ونعتمد على الواقع من خلال ثلاثة أيعاد: 

١‏ - من حيث إنه يمثل غاية نهائية [0201تتصتاان] 

- من حيت إنه يجعل من الممكن أن نكون أشخاصا وليس أفرادًا فحسب. 
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إن هذه الرؤية للواقع» والتى يُعتبر فيها الإنسان موجودا أو مفروضتًا - إذا 
اعتيرناها نهاية تجعل من الممكن تحقيق شخصيتنا الخاصة وإذا اعتيرناها حافزا 
على واقعنا الشخصى - يمكن أن تسمىء كما يقول / زوبيرى» رابطة دم كهعناءم. 

فى هذا المعنى فقط وبالتحديد» يمكن أن نؤكد أن كل إنسان هو كائن مرتبط (متدين) 
0 ويعتير هذا الطر ح صحيحا حتي فى حالة اللاأدر بين 28110511605 

إن الواقع الذى يحتك به الإنسان - سواء كان على وعى بذلك بصورة 
كبيرة أو صغيرة - إن اشتمل بشكل متوحد وكامل على اللحظات الثلاث الأساسية 
التى ذكرناها سابقاء فإنه يقدم لنا على شكل قدرة ما هو حقيقى» والذى فى النهاية 
سوف يُرَى ويُعرف على أنه إله. إن هذه القوة باعتبارها قوة عليا تجعل من الممكن 
تحقق كل الأشياء وفرضهاء يجب أن ترى بعيدا عن الإنسان والأشياء. لو كان 
صحيحًا أن الله من اختراع الإنسان» ففى هذه الحالة سيكون ذلك الاختراع أكثر 
الاختراعات بقاءً وفعالية» نظر! لوجوده الدائم.(١)‏ لكن» على أى حال فإن ما ثيت 
صحته هو أنتماء التدين إلى نفس بنية الإنسان الشخصيةء وليس بمعنى الدين 
الطبيعى المفترض إوالذى لم يثبت مطلقا من الناحية التاريخية» كما أنه لا يزيد عن 
نتيجة جدلية لافتراضات عقائدية محددة]ء وإنما فى المستوى الطبيعى المادى 
(الفيزياتى)»ء لكل الأديان المحددة (الوضعية) 0565315)85مء وهى الأديان الوحيدة 
التى يمكن إثباتها من الناحية التاريخية. إن السر المصاحب للألوهية» وحتى فى 
تلك الحالات التى تتم فيها اعتبار الطبيعة الهاء يوجد ويتمئل فى القوة القاهرة 
(جبروت) للواقع كأصل ومصدر. إن هذه الصفة الطبيعية» إذا أردنا أن نسميها 
كذلكء. للرابطة تجعل تلك الرابطة تؤشر فى الإنسان وفى الأشياء كإطار للواقع 


أو بمعنى . العالم. 
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بي - الطابع التاريخى للأديان: 


إن الجزء الملاحظ لظاهرة الئدين من الناحية التاريخيه ب هو 
الأديان» بمعنى» كونها أمرًا موضوعيا. وعلى الرغم من تعقد تلك الظاهرة» والتى 
يمكن فقط أن يتم تحليلها بتفصيل ما من خلال تاريخ الأديان الذى يتسسم دائمًا 
بالتعقيد» فإنه يمكن أن يُشار إلى مجموعتين أساسيتين وثلاث طرق للظهور أو التقديم. 
أما المجموعتان فهما الأديان العملية بشكل أساسى مثل الشعوذة قسى جميع 
أ هكالها '"220ونهدهدسدطن" والأخرى الخاصة برؤية محددة للكقون 
''6052209151925"' لكن يجب أن ننبه أنه أيضًا فى المجموعة الأوليى نجد بعمض 
الملامح التى ته تشير إلى وجود مفهوم ما عن العالم. أما الطرق الثلاثة: فيمكن أن 
تسمى تعدد الأشكال والحلول والتوحيدء فتعدد الأشكال يتقفق مع الشركء أما 
الحلول'35920)ه»سعصدة"' فقد يأخذ شكل ألوهية متعددة أو واحدةء ولكنه دائمًا 
يعتبر الطبيعة إلهاء أما التوحيد فلا يقبل وجود إله واحد فقط بل يعتبره شيئا مخالفا 
للطبيعة ويتجاوزهاء وهو الذى أوجدها. وكل هذا يعنى» أنه مهما كانت طبيعة 
الذات الإلهية » فإن مفهوم الإنسان عن الله قد تطورء بل أكثر من هذاء فإن بعصضص 
المجتمعات الإنسانية كانت على وعى بالتقديم التاريخى الخارجى وكذلك [طايعهة] 
التاريخى الجوهرى. ويكفى أن نتذكر أن بوذا وموسى وعيسى ومحمذا قد انتتموا 
إلى لحظة تاريخية معينة وأنهم كانوا على وعى كامل بذلكء وكذلك الأديان القى 
أنتشأوها تنتمى إلى لحظة تاريخية معينة» وهى سبب لها. 


وحتى لا نخرج من المجال القريب منا نذكر نصوص سفر التكوينء» وكذلك 
كلمات عيسى وعقيدة بولس عن كمال الزمان» ولنذكر التفرقة القرآنية بين الجاهلية 
[زمن الجهل وهو السابق على بعثة محمد] والإسلام [زمن الخلاصء وهو التالى 
لتلك البعثة]ء وبالتالى تدعى أرض المؤمنين بدار السلام» أى منزل النجاة. وبالنسبة 
للمؤمن لا يوجد شك فى أن الله كان يمكنه أن يفرض دينه مرة واحدة للابد وبأمر 
واحدء كذلك لا يوجد شك فى أن الأمر لم يكن هكذاء وإنما تحقق ذلك خلال الزمن. 
وبالنسبة للمسيحى قإن عيسى كسرا أزليا استطاع أن يتجسد بعد خطيئة أدم» وبعد 
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عهد الفداء من قبل الأب» ولكن من المؤكد أيضًا أنه تجسد من مريم العذراء زوجة 
يوسف النجارء وأنه ولد فى عهد طبرس 580ع13. كذلك فإننا نحن المسيحيين» ما 
إن نعلن إيماننا حتى نذكر بونثيو بيلاطسء وهو موظف عادى رومانىء ولكنه يمثل 
علامة تاريخية رائعة. 


ج- عالم النبوة: 


سوف يقدم الإسلام نفسه من الناحية التاريخية كدين كونى (أى له رؤية 
كونية) يقوم على التوحيد وذلك من خلال مفهوم عن إله واحد بشكل مطلق وعظيم. 
وقد ظهر الله للبشر منذ بدايات الإنسان من خلال الكلمة (الرسالة - الوحى) . وقبل 
بعثة محمد أكدت كل من الشريعة اليهودية والإنجيل المسيحى شيئا من هذا القبيل. 
وهذا الظهور لله من خلال الكلمة ( الرسالة ) تم من الناحية التاريخية فى إطار 
جغرافى وسياسىء والذى منذ زمن يدعى عالم النبوة: وهو مجال تاريخى متحرك 
جدا وتكون حدوده التقريبية تتراوح بين نهرى الهند والنفيلء والقوقاز والخليج 
الفارسى. فى هذا الإاطار حدثت الظواهر التاريخية الأولى المعروقة سواء للحلول 
[الاتحاد مع الإله] أو التوحيد. ومن المحتمل أن يكون أقدم تلك الظواهر هى حركة 
إصلاح الدين المصرى التى قام بها إخناتون (فى الفترة من ١١77”‏ إلى ١١55‏ قبل 
الميلاد) عندما أبدل عبادة آمون رع الشركية بعبادة آتون» وهى عبادة توحيدية 
واضحة ولكن ذات معنى حلولى واضح. حيث لا يوجد تفرقة واضحة بين الإله فى 
ذاته والشمس كمنبع واصل لكل الطبيعة. ويمكن أن نقول شيئا مشابهًا حول الحلول 
الاسفتى لاهورا مازدا (كإله واحد) ''742208 2:سسطخق". على الأقل فيما يتعلق 
بالرواية المعرفية لزرادشتء. حيث إن النصوص الخاصة يفترة ما بعد الأسر 
البابلى» والمنسوبة لأسدراس ونحمياس"كدندوء7 ير 985و" تعتبر إله الكقون 
المزدكى هو يهوه إلوهيم. ومع ذلك فإن الإله الحلولى الإيرانى (؟) مصدره الدين 
القائم على عبادة النجوم والشمسء كما يمكن أن يلاحظ حتى الآن فى عمليات 
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الاغتسال فى (نهر) الجانج 5©ععه8© فى بيناريس 65:هم»856 بالهند والتى تتم عندما 
يشرق أول شعاع من الشمس على الغاتس 8805. 

والطريق نحو التوحيد المطلق ظهر أيضًا فى ذلك الإطار الجغرافى 
التاريخى المذكور وله علاقة بالمبدأ الخاص بعالم النبوات: إن الله قد ظهر من 
خلال كلمته(رسالته) التى ألقاها إلى أصفيائه ورسلهء وبشكل ما يجب أن يسمى هذا 
تاريخىء وأن ما يتم الوحى به هو الحقيقة الأخيرة. وبالتالىء فبالإضافة إلى طبيعة 
هذه الظاهرة من حيث كونها ممكنةء وهو ما يميز كل حقيقة» فإنها فى هذه الحالة 
تكون تابعة بشكل حاسم لأمر نهائى: ما هو آت. وعلى الرغم من كل الفروقء فإن 
هذه الحالة تكون صحيحة» على الأقل فى أصولها بالنسبة لليهود والمسيحيين 
والمسلمين. إن كلا منهم يعتبر أصله التاريخى دياتة إبراهيمء ولهذا فإن العقائد 
الثلاث الكبرى تتمتع بأكبر قدر معروف من التاريخية سواء فى شكلها الخارجى 
أو الجوهرى. إن جزءا لا يُستهان به من الكتب المقدسة اليهودية والمسيحية 
والمسلمة لها طابع تاريخى ما. إن دين إسراتيل يبدأ بقصة رحلة طويلة [ربما تكون 
قد امتدت لعدة قرون] وتاريخية وحقيقية فى أصلهاء وليس فى كل تفصيلاتهاء 
لعائلة إبراهيم» التى سميت باسمهء من الخليج الفارسى حتى ارض كنعان» بالقرب 
من البحر المتوسط. والأصل الأساسى للمسيحية هو قصة: مولد وحياة ووعحظ 
والام وموت عيسى الناصرى المخلص. أما نقطة انطلاق الإسلام فهى الهجرة: 
هجرة محمد عام ١175م‏ من مكة إلى المدينة. 

وبالإضافة إلى الطابع التاريخى الخارجى الظاهر بكل قوة يوجد وعى 
واضح بالوسط الاجتماعى. إن الساميين الأكثر قدما قد دخلوا إلى عالم الألوهية من 
خلال تعدد صور الآلهة [الشرك] ونظرًا لأنهم فى أصلهم الاجتماعى كانوا رعاة 
للأغنام وأصحاب قوافلء» فإن آلهتهم كانت النجومء القمر بالتحديد .إن أجداد عائلة 
إبراهيم عبدوا إلها قمرياء وكذلك كان المكيون حتى مرحلة متقدمة من بعثة محمد 
أوفياء لعيادة "اللات" . ولكن فى لحظة ماء اعتبر إبراهيم الأول إله الكون العالمى 
إلهًا له [من المحتمل أن يكون إله الأعالى والقريب من مستوى التجوم والذى كان 
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له معابد فى أماكن مرتفعة]» وسوف يُسمى الإله فيما بعد ألوهيم. وس وف يتجلى 
(يظهر) هذا الإله لإبراهيم من خلال كلمته(رسالته) وسوف يتحد مع شعبه من 
خلال العهد. إن ظهور الله من خلال كلمته ( رسالته - كتبه ) يعتبر مبدأ دينيا 
جوهريا وتاريخياء وسوف يتم ذلك خلال الزمن تبعًا للوضع الاجتماعى والتقفافى 
للحظة التاريخية الخاصة بكل جماعة. وهذا يعنى أن الوحى ليس إملاء من الله 
وإنما هو اتصال نورانى وهو ما يستلزم ضمنا مشاركة شخصية الموحى إليهم» أى 
الأنبياء [بالمعنى الواسع لهذا المصطلح] ومجهودهم الفكرى والأدبىء بما فى ذلك 
الأذواق الأدبية للمكان والزمان.(”) 


د - تكون الدين اليهودى: 

إن التحديد - بصورة دقيقة - لعملية حدوث ارتباط الإنسان مع الإله» فى 
شكل دينى أو آخر يمثل قضية معرفية وتاريخية. فسواء اللاأدرى أو المؤمن لا يقبلان 
أن يكون الإله موجوذا فى الأشياء كحالة راهنة( كأمر عابر)ء فالأول يفهمه على 
أنه عملية إسقاط لذات الإنسانء» والثانى يعتقد أنه سر حقيقى (54)» ويشرحه تبعًَا 
لوضعه الاجتماعى. والساميون» كما سبق أن ذكرناء كانت لديهم آلهتهم القبلية: 
التى كانت فى البداية تنتمى للنجوم» التى تظهر فى أماكن يمكن التعرف عليها 
والوصول إليها: مثل الكهوفء ومنايع المياه» والواحات» والارتفاعات الصغيرةء 
والأماكن الخضراء...إلخ. فيما بعدء اعتبر الذين استوطنوا بعض الأماكن وتجمعوا 
فيها إلههم إله المدينة. وتبعًا للمقولات المجموعة فى العهد القديم» فإن أحد زعماء القباقفلٍ 
ويدعى أبرام «دوعطقةء وبعد أن تلقى رسالة ( كلمة) الللهء وغيّر اسمه إلى أبراهام 
واسم زوجته من سارة إلى ساراىء اعتبر إله الكون إلها قبليا له»ء وهو الذدى سوف 
يكون إله أباتناء واسمه المعروف هو الاسم العام للإله السامى "إيل" 11 واسمه 
العلم يمكن أن يكون الصاداى 58083 11. وهو عبارة عن إله واحد للأسرة ولكنه 
ليس واحذا بالنسبة لكل الناس- إن التراث اليهودى والمسيحى والإسلامى كسا إله 
آباتنا بالشكل النهائى للإله الواحد الأحد الشخصىء والعظيم بصورة مطلقة» كما هو 
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فى مفهوم التوحيد: لكن الأمر لم يكن هكذا وقد قرر ذلك المؤمنون الدارسون 
للأديان الثلاثة بدون أن يشعروا أنهم بهذا يبتعدون أو يخالفون عقيدتهم الصحيحة 
أو الرأى الصائب. 

وكما هو معروفء لا توجد أى مجموعة من النصوص الدينية للشعب 
العبرى سابقة على وقت إنشاء المملكة. وأن النصوص الإبراهيمية [حول إبراهيم. 
ولوط وإسحاق ويعقوب وإسرائيل] تتحدث عن إله قبلى» وهو الذى سبق أن ذكرناه 
إله أبائناء وهى نصوص خاصة بالعبرانيين شبه الحضريين الذين استوطنوا بشكل 
سلمى أرض كتعان قبل عام ١٠٠١‏ قبل الميلاد. أضيفت إلى النصوص السابقة 
نصوص موسوية تالية تنتمى إلى العبريين الرحل الذين»ء بعد عام ١٠١٠٠١‏ قبل 
الميلاد» اجتاحوا أرض كنعان بالقوة وسيطروا ليس على شعوب تلك الأماكن قق-ط 
وإنما أيضًا على العبرانيين الذين أصبحوا حضريين. ولكى يبرزوا تفوقهم الدينى 
فقد اعتبروا إله آبائنا الخاص بإبراهيم " يهوه" إلهّا لهم ولأجل ذلك دسوا (أضافوا) 
قصة يوسفء وكتبوا قصة مصرية عن طفولة وشباب موسى. والإله الذى نتج عن 
ذلك هو 'يهوه - إلوهيم"» وهو إله حى(5)» واحد. ومتفردء وغيور على تفرده. 
فاعل مباشر للتاريخ وفى التاريخ (إله الجيوش)» ويبدو البعد الشخصى له فى العهد 
الذى أخذه على شعبه فى سيناءء ولكنه ليس إلهًا لكل البشرء حيث إنه أمر الشعب 
العبرى (فقط) ألا يتخذ إلهّا غير يهوه.(١)‏ 

خلال العهد المعروف بعهد القضاةء وهو العهد الذى استقر فيه العبرانيون 
التابعون لجماعة موسى وهارون فى أرض كنعان» تجلت فكرة 'يهوه - إلوهيم' 
من خلال مقارنته مع الآلهة المحلية التى كانوا يعتبرونها أقل شأنا. وققط عندما 
أقام الملك داوود مملكة إسرائيل» فإن رفض الآلهة القومية لل شعوب المجاورة 
لإسرائيل جعل 'يهوه - إلوهيم" يبدو يصورة مطلقة متفردًا وواحدا. وأن الأسر فى 
بابل وإعادة إعمار المعبد المؤقتة» وتجميع وتصنيف الكداب المقدس سوف تؤدى 
إلى شكل آخر للإلهء» وذلك من خلال التطور الخاص بإعلان مجىء مخلص يعيد 
إنشاء 'ذرية داوود”» وهو المسيح ابن الإنسان عمنه:1- م,مج5. لكن ابتداء من القرن 
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الثالث قبل الميلاد فإن الدين اليهودى يقدم شكلا نهائيا مغلقاء وإن كان قد ترك 
ثغرتين مفتوحتين» الأولى خاصة بالسامريين الضالين» والثانية خاصة بالروحانيين 
المثيرين للقلاقل» حيث ينظر لكلا الفريقين من خلال اللاويين المخلصين أنصار 
التطبيق الصارم لأحكام الشريعة. 


ه- كيفية نشأة الدين المسيحى: 

إن الدين اليهودى - كما كان يبدو فى القرنين السابقين للميلاد - كان يعتير 
الدين الوحيد الحقيقى للإله الواحد والوريث الوحيد لدين وإله إيراهيم؛» وإسحاق 
ويعقوب. ولأجل هذا كان يجب إخراج من ذلك الميراث كل من العمونيين 
والموابيين 423411013417145 ل 71041817145 الذين كانوا ينتمون إلى عائلة 
ابراهيم وكذلك العرب الإسماعيليين الذين ينحدرون من إسماعيلء الاين البكر 
لإبراهيم» وكذلك الذين يعودون(ينحدرون من) لعيسو وهو أخو يعقوب.(/) ومن 
ناحية أخرىء وبالإضافة إلى السامريينء فإن العديد من المدارس اللاوية هعناذى! 
كانت تتنافس فى احتكار المعنى الصحيح للشريعة» وتعتبر المدرسة الفريسية 
الأكثر توثيقا من بين تلك المدارس.(4) وفى نفس الوقت كان الروحانيون قد 
تطوروا بصورة كبيرة» كما عرفنا ذلك من خلال جماعة عمران. وأن فكرة 
المخلص كانت تفسر على أنها محاولة إعادة إنشاء المملكة الوقتية الدنيوية 
اليهوديةء وقد كان هذا هو معنى السؤال الذى وجهه تلاميذ المسيح له» وكذلك من 
حيث إن المخلص مخلوق سام وعظيم للخصوصية الذاتية ل " يهوه - إلوهيم'. 
وهو ضحيه لتكفير خطايا شعب إسرائيل. 

لقد تقدم عيسى الناصرى فى البداية على أنه شاب مثل الآخرين من الجليل: 
"أليس هذا هو يسوع بن يوسفء والذى نحن عارقون بأبيه وأمه ؟(4(2). إن ما 


)١(‏ لقد تم مقابلة نصوص الكتاب المقدس التى أوردها المؤلف مع النص العربى لهاء والطبعة التى تم 
اعتماد نصوصها هى :طبعة دار الكتاب المقدس بعصرز : الإصدار الرابعء الطيعة الاأولى /1 5 . وفى 
حالة وجود فرق سوف نورد ترجمة النص الأصلى فى سياقه العام ثم نثيت النص المقابل له فى 
الهامش .(المترجم) 
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يعلمه موجود داخل الشريعة وتراث الأنبياء» وهكذا فعندما قام بالمعجزات لم يسأله 
اليهود لماذا يفعلهاء كذلك لم يسألوه [عن حقيقة المعجزات]» وإنما سألوه باسم مسن 
يفعل ذلك.(١٠)‏ بعد ذلك لن يكتفى بذكر الشريعة فقط بل سيحدد معتاها الصحيح: 
"قد سمعتم أنه قد قيل للقدماء لا تقتل» وأما أنا فأقول لكم أكثر من هذا من قال 
لأخيه رقا يكون مستوجب الحكء7/ )١١('‏ . ولم يعد يقتصر عمله على معالجة 
الأبدان وإنما تطهير الأرواح وذلك بالغفران. وكذلك يعلن أنه أبن لله» وهى فكرة 
كانت مقبولة بصورة عامة فى ذلك الحين» وليست كبنوة أخلاقية بسيطة:ء وإنما 
كبنوة نوعية [بيولوجية] ولهذا لم يعد يدعو الله بأبينا وإنما بأبى. فى النهاية يعتبر 
نفسه ابن الإنسان» المكفر عن كل البشرء والذى يطالبهم بالانضمام إليه بأكثر 
الصور شخصية وخصوصية:؛ "إن من يأكل جسدى ويشرب دمى فله حياة أبدية: 
وأنا أقيمه فى اليوم الأخير... فمن يأكلنى فهو يحيا بى )١١("‏ هنا يحدث من عيسى 
الأمر الذى يثير الاستنكارء ولهذا فهم لا يتهمونه لأنه صاحب معجزات أو لأنه نبى 
و إثنا يكهفوكة بالكقرء بو لا.يقم قكلة سيب خلك» انها 'عنكما وكير القسادة لاجديكيون 
اليهود ذلك الاتهام حيت يتهمونه بأنه محرض ومخربء وهى الطريقة الوحيدة 
لإجبار بونثيو بيلاطس على إدانته وقتله.(؟١)‏ 


إن المؤمنين اليهود الأواتل بعيسىء بما فى ذلك الرسلء لم يكن لديهم فكرة 
واضحة عن معنى شخصية معلمهمء المسيح. ويكقى أن نذكر شهادة القديس بطرس 
التى أخذها كتاب الأناجيل: 

"عندما جاء يسوع إلى نواحى قيصرية فيلبس» سأل تلاميذه : من يقول 
للناس إنى أنا ابن الإنسان؟ فقال قوم: يقول يوحنا المعمدان وآخرون إيلياء وآخرون 
أرميا أو واحد من الأنبياء. فقال لهم: وأنتم من تقولون أنى؟ فأجاب سمعان بطرس: 
أنت هو المسيح, ابن الله الحى. فأجاب يسوع: طوبى لك يا سمعان بن يونء إن . ' 
لحمًا ودمًا لم يعلن لك لكن أبى الذى فى السموات...ومنذ ذلك الوقت ابتدأ يسوع 


)١(‏ يقول النص العربى :” قد سمعتم أنه قد قيل للقدماء لا تقتل» إن كل من يغضب على أخيه باطلا يكون 
مستوجب الحكمء ومن قال لأخيه رقا يكون مستوجب المجمع".(المترجم) 
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يظهر لتلاميذه أنه ينبغى أن يقتل... فأخذه بطرس إليه وابتدأ ينتهره قائلاً: حاشاك 
يارب أن يكون لك هذا... فالتفت وقال لبطرس: اذهب عنى يا شيطان أنت معثرة 
لى لأنك لا تهتم بما لله ولكن بما للناس".(4١)‏ 


وتبعًا للتراث الكنسىء فإن الاثنى عشر(حواريا) احتاجوا لمدد من الروح 
القدس فى بنتاكوستس 2624605065 حتى يستطيعوا فهم سر المسيح المخلص. 

ويعود للقديس بولس الفضل فى وضع بنية المفهوم اللاهوتى المسيحى. ففى 
رسالته الأولى إلى أهل كورينتوس والتى كتبها حوالى عام 55 من الميلادء والتسى 
يبدو من نصها أنه هو الذى كتبها بالقعل. كتب يقول: "لأن اليهود يسألون آية 
واليونانيين يطليون حكمة؛ ولكننا نحن نكرز بالمسيح مصلوباء لليهود عثرة 
ولليونانيين جهالة» وأما للمدعوين يهودًا ويونانيين فبالمسيح قوة الله وحكمة 
اش."(ه5١)‏ 

إن يسوع ليس هو المسيح الذى سيعيد إنشاء مملكة إسراتيل أو هو الذى 
سيحاقظ على تطبيق الحاخامات الصارم للتعاليم» وليس هو علامة(آية)» كما أنه لن 
يعرض أدلة» إلا الخاصة بموته العظيم. كذلك فهو ليس مجرد حكمة عقلية» مثل 
التى كان يبحث عنها اليونانيون» وبكل تأكيد فإنهم ربما كانوا ينتظرون ذلك من 
مرافعة القديس بولس فى المحكمة العليا فى أثيناء وإنما هو الآية والحكمة وذلك 
لكونه سر الله المجسد. وبالتالى فمن خلال الاتحاد فقط مع يسوع يكون الاتحاد مع 
الله. وهذا اللقاء يتم من خلال الحبء. الذى يأخذ شكل بنية ميتافيزيقية للانفتاح من 
خلال المشيئة الخالصة» وهى الرغبة التى جبل عليها الإنسان» ومن خلال حقيقة 
المسيح ومحبته يتجاوز تلك الرغبة ويستطيع الدخول إلى المحبة الخا”لصة 
واللانهائية لله.(7١)‏ 

ومنذ وقاة المسيح (عيسى) الناصرىء والتى من المحتمل أن تكون قد حدثت 
عام ١٠م »)١7(‏ وحتى كتابة نصوص القديس بولسء والتى من المحتمل أن يكون 
قد تم البدء فى كتابتها بعد عام ,»5١‏ يكون قد مر أكثر من عشرين عامًا. وقد 
تمثلت المهمة المبدئية الرسولية (للقديس) فى تعليم المسسيحيين الأوائل وكذلك 
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الآخرين الذين يتعلمون مبادئ المسيحية ويطلبون التعميد ويتطلعون أن يكونوا 
مسيحيين» وكان يفعل ذلك بحماس شديد فى سبيل تعليمهم الحقيقة وإعدادهم لتلقفى 
نعمة الله والاستفادة منها. إن الكنيسة البدائية» خارج القدس وفلسطين؛ فرض عليها 
أن تعبر عن نفسها من خلال السياق الاجتماعى والثقافى لليهود الذين تأثروا 
بالحضارة الإغريقية وكذلك سكان الإمبراطورية الرومانية. وإذا كان هذا يبدو 
يبوضوح فى الكتابيات الموجودة فى النص الحالى (المتلقى) 5ماممءمم ه17 للعهد 
الجديد(4١)ء‏ فمن المنطقى أن يظهر هذا بشكل أكثشر وضوحًا فى الصياغات 
المتأثرة بالحضارة الإغريقية والأفلاطونية الحديثة الخاصة بالمجامع الكنسية 
الخاصة بالفترة من القرن الرابع إلى القرن السادس. 

إن هذه العملية من التنظيمء والتى تشرح أيضًا تكوين وتطور الكنائس 
الكبرى غير الأرثوذكسية مثل القائلين بطبيعة واحدة للمسيح(أتباع اريوس وبولس 
الشمشاطى) والنسطوريين» كانت ضرورية جدا عندما اكتسبت الجماعة الاجتماعية 
الدينية وضعا قانونيا متميزا فى الإمبراطورية. إن التفسير المطول لقرار ميلان 
مأمتىووع”» والذى يسمى خطأ بمرسومء والذى فيه يقتصر قسطنطين على أن يذكر 
بمرسوم التسامح السابقء جعل المسيحية تحل فعليا محل الدين المدنى الرومانى . 
وقد نّم اعتماد ذلك قانونيا فيما بعد من قبل تيودوسيو 160040510. لقد انتشرت 
المسيحية فى كل أرجاء الإمبراطورية وتجاوزت الحدود. وكان كل المسيحيين من 
جيليقية الخضراء حتى الصحارى العربية يؤمنون بنفس المسيحء لكن الاعتقاد بأن 
مواطنى برسيليانو والإثيوبيين وعرب الحيرة وغسان» وبعض أهل المدينة ومكةء 
كانو يستعملون نفس الأشكال والصياغات الخاصة التى تستعمل فى أماكن أخرى 
مثل كابادوثيا أو نيقية أو القسطنطينية يعتبر جهلا بالواقع. ظ 


و - الحاله الدينية للجزيرة العربية قبيل ظهور الإسلام: 
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عبارة عن منطقة نزاع يسكن فى أغلبها مرتزقة رحل وعرب وكانت تمنع الغارات 
المخيفة التى تقوم بها العصابات» ولكنها كانت تسمح بمرور التجارة والتيارات 
والعقائد الدينية. وفيما بعدء حول التنافس السياسى والعسكرى بين الإمبراطوريتين 
البيزنطية والساسانية المجموعات القريبة من حدودهما إلى توابع حقيقية لهماء ومن 
خلال هؤلاء كانوا يبقون فى حالة تأهب أو يحاربون: الغسانيين في الجانب 
البيزنطىء واللخميين فى الجانب الفارسىء إلى أن التقى البيزنطيون واللفارسيون 
مباشرة فى معارك كانت ذات نتائج محدودة وذلك عند قرب ظهور الإسلام. وللمهم 
هنا هو أن الغسانيين واللخميين كانوا نصارى بقدر ما كانوا عريّاء بعضهم كان 
أرتوذكسيا تقريبًا والبعض الآخر يفترض أنهم نسطوريونء ويوجد بنعض الذين 
يؤمنون بطبيعة واحدة للمسيح. أما جنوب الجزيرة العربية فإن الأثيوبيين» وكانوا 
يؤمنون بطبيعة واحدة للمسيحء, احتلوا لوقت قصير ذلك الإقليم وهيمنوا عليه حتقى 

أما وجود اليهود داخل الجزيرة العربية فثابت من خلال الوثائق» وذلك منفذ 
القرن الثانى الميلادى . ففى ذلك القرن أنشتت المستوطنات الموجودة فى المدينة» 
لكن السهولة التى أقاموا بها والسرعة التى استولوا:'بها على مجال التجارة وعلى 
مجال الزراعة تدل على أن بعض المجموعات الصغيرة كانت موجودة قبل ذلك. 
وإذا تركنا جانبًا التراث الذى يُنسب إلى إبراهيم والذى يرجع إقامة اليهود فسى 
المدينة إلى حج مفترض إلى مكة قام به كل من موسى وهارونء يمكن أن نفترض 
أنه بعد الشتات البابلى ربما يكون بعض اليهود قد استطاعوا الوصول إلى هناك. 
لأن العلاقة التجارية بين العرب واليهود كانت قديمة جدا. وعلى أى حالء فإن 
الميلادى أصحابًا وسادة للمدينة وما حولهاء حيث يقول أولتك المؤرخون أن أفضل 
أراضى المدينة وبساتين النخيل وأفضل سوق فى المنطقة» بما فى ذلك حوالى 
ستين حصنا يحفظون فيها كنوزهم كانت ملكا لليهود. وفى نهاية القرن الثالث وبعد 
أن هاجر العرب اليمنيون إلى الشمالء» ومن المحتمل بسبب المبالغة والإقراط فى 
استخدام السلطةء اتدلئعت الثورة ضد اليهود وبمساعدة العرب النصارى الغسانيين» 
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وحدثت أثناء ذلك المجازر المتوقعة . لكن بسرعة بدأت تظهر المشاحنات بين 
القبائل العربية مما سمح لليهود أن يستعيدوا ممتلكاتهم وقوتهم الاقتصادية ولكن لم 
يستردوا القوة والسلطة السياسية. وبيانات المؤرخين يبدو أنها تشير إلى أن قوة 
الجماعة اليهودية فى المدينة أيضًا سببها أن عددا كبيرًا منهم كانوا عريًا واعتنقوا 
البهودية. 

أما بالنسبة لوجود الجماعات المسيحية فى المدينة ومكة فتوجد وثائق تدل 
على ذلك ابتداء من القرن الثانى للميلاد. لقد كانوا أقل من اليهود من الناحية 
الاجتماعية والثروة» لكن كانوا موضع تقدير بشكل أكثر بالإضافة إلى تعاطف 
نسبى من قبل اللخميين والغسانيين . وكان العرب السابقون على الإسلام - 
المسلمون فيما بعد - يقدرونهم لما يتمتعون به من أخلاق كريمة وكذلك لما لديهم 
من معرفة بعلم اللاهوت والطب والفلك [وهذا صحيح بين العباديين] وكان من 
بينهم كتاب وموظفون ملكيونء وأطباء للنبلاء» وتجار عطور ومرابين. وكان يسهم 
فى تقديرهم اتخاذهم أسماء عربية وأن " بنات البيزنطيين كن يلدن أبناء للزعماء 
العرب". وقد حفظ لنا المؤرخون العرب خبر وصول مبشرين مسيحيين» ربما من 
الذين يؤمنون بطبيعة واحدة للمسيح حيث كانوا يقومون بنشاط تبشيرى. ومع ذلك 
قالقليل الذى نعرفه عن فكر هؤلاء المبشرين يعطينا انطباعًا عن أنهم كانوا يعانون 
من جهل لاهوتى وحيرة عقيدية. وبصفة عامة» فإن تسميات "'أرتوذكسى" 
و'يعقوبيين" و'نسطوريين".. إلخ» تشير إلى أصل عائلات الأساقفة أكثر من كوتها 
تشير إلى العقيدة الحقيقية لأولتك المؤمنين والرسل الطيبين» الذين كانوا يستطيعون 
بصعوبة وبالكاد التفريق بين الكتب المعتمدة للعهد الجديد والأخرى المزيفة» وكانوا 
يستعملون معها وعلى نفس المستوى نصوصا من كتب الوعظ الشرقية. 

وعلى الرغم من أهمية المجموعات اليهودية المسيحية» فإن أغلب السكان 
لاعري كانو امشو كين :و الكين» كما تكركا سيدا كان سيط جداة وكباإن مرقطيا 
بآلهة المدينة» أما فى مكة»ء فنظرا! لأنها نقطة مركزية فى طرق القوافل من اليمن 
إلى سورياء كان يوجد فى أرجاء الكعبة» وبجوار الأصنام التى تنتمى إلى الترات 
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الإبراهيمىء والتى ذكرناه فى السابق» آلهة محلية وقبلية: ومنها عشتارء ذات 

الأصل البابلى وقد وجد لها فى اليمن بقايا معبد منسوب إلى بلقيسء» وكذلك اللات. 
. المحبوبة جدا من قبل المكيين والعزى ومناة وهُبّل والخمسة العادلين» وباختصار 
أكثر من مائة من الآلهة المحلية» والتى وصل الأمر أن يوجد بينها نائلة وإسساف 
اللذان تحكى عنهما القصة الأسطورية التى مفادها أنه تم اكتشافهما وهما يمارسان 
الرذيلة فى ذلك المكان المقدس فمسخا تماثيل من الحجارة. 


1 - البعثة النبوية لمحمد: 

منذ بداية رسالته» لم يكن لدى محمد [محمد بن عبدالله بن عبدالمطلب] أدنى 
شك فى أمرين: أنه هو المختار - المصطفى - من قبل الله لنقل الرسالة الإلهيةء 
لكن فى نفس الوقت هو إنسان فقط مثل غيره من البشر. وقد قيل إن الإسلام هو 
الدين الذى تكون تحت الضوء الساطع للتاريخ» لكن فيما يتعلق بمحمدء إذا تخلينا 
عن الأسطورة الذهبية» فإنه يكون قد بقى القليل الذى نعرفه عنه حتى بعتته. 

ولذ فى مكة نحو عام ١٠٠5م‏ وقد فقد والديه مبكرا ثم فقد جده عبد المطلب. 
وأخذه عمه أبو طالب» حيث تربى معه ابن عمه على بن أبى طالب. من المحتمل 
أنه كان يتيمًا فقيرّاء كما يمكن أن يستنتج من النصوص القرآنية» ثم كان فيما بعد 
شابا عاملاً ومكافحًا وشريقا. وفيما بعدء عندما بدأت الطبقة الحاكمة فى إطلاق 
حملة شعواء (قوية) من الافتراءات - حيث دعوه بمجنون...إلخ - لم يجدوا لديهم 
مادة أو شيئا يفيدهم فى أن ينسبوا إليه خيانات أو فسق. ربما كان قد شارك فى 
القوافل حتى سوريا. وإذا تم قبول أنه أقام فى القدسء فمن الغريب جدا ألا يكون 
ذلك من أجل السفر إلى دمشقء فقد كان ذلك هو المعتاد فى رحلات القوافل. 
تزوج بالأرملة خديجة والتى كانت تكبره بسنوات كثيرة» والتى عمل لديها قفسى 
الإشراف على تجارتها. كان وفيا لخديجة عندما كانت على قيد الحياة» ومن بين 
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الأبناء السبعة الذين أنجبهم منها لم تعش بعده إلا فاطمة» التى ستتزوج بعلى بن 
أبى طالب. 


ويبدو من المحتمل جداء أنه منذ أن كان شابا كان يحس برغبة شديدة فى 
الصلاة والتأمل» وهو ما يفسر معرقته المحتملة بالمتدينين مثل الحنفاء واليهود 
والمسيحيين. ويمكن أن نفترض أن محمدا قد أحس بأزمة روحية قبيل إعلان 
رسالته» ومن البديهى أنه كان يشمتز كثيرا من فقر الشرك البدائى» السابق على 
الإسلام» وكذلك من الرغبة الشرهة لطبقة تجار مكة فى تكوين الثروات وانحرافهم 
الأخلاقى. وحوالى عام ١٠١1م‏ بدأ محمد دعوتهء ومع أخذ كل التحفظ_ات 
الضرورية:؛ فيبدو أن الآيات الأولى التى قرأها على عدد محدود من الصحابة 
كانت ما يلى: "اقرأ باسم ربك الذى خلق . خلق الانسان من علق . اقرأ وربك 
الأكرم. الذى علم بالقلم. علم الإنسان ما لم يعلم )١59(".‏ 
أما أتباعه الأوائل فكانوا زوجته خديجةء وابن عمه على بن أيى طالبء» 
وعمه العباس!') وبعض الخدم والعبيد. وقد جرت عليه دعوته عداوة الطبقة 
الحاكمة بمكة وبخاصة أبوسفيان» وهو زعيم قبيلة بنى أمية. وبعد أن ماتت زوجته 
وعمه أبوطالب هاجر عدد غير قليل من أتباعه. وقد فضّل بعض هؤلاء ضيافة 
مسيحيى الحبشة. رميت عليه الحجارة فى الطائف ومع ذلك لم يثن ذلك من عزيمة 
النبى والذى لو كان كاذيّاء كما زعم البعض لما استطاع أن يتحمل ذلك الاختبار. 
لم يكن الخوف من الموتء وإنما الرغبة فى مواصلكة الدعوة لرسالة الله هى القى 
دفعته لأن يخرج من مكة ويلجأ إلى المدينة وذلك فى الأيام الأخيرة من سبتمير عام 
"م وهو التاريخ الذى يعد بداية للتقويم الهجرى. ولقد رحب به فى المدينة 
ترحيبًا حاراء ومنح قطعة من الأرض تحولت إلى محل لإقامته وإقامة أصحابه 
)١(‏ المعلومات السايقة عن الرسول ودعوته تختلف عما هو موثئق من معلوماتء فمثلا عدد أبناء خديجة 
كانوا ستة ولم يكونوا سيعة» وقد قرأ الرسول القرآن على خديجة حيث لم يكن هناك أى صحابة بعدء 
أما العباس قلم يسلم إلا بعد نحو عشرين عاماء وكان من بين أوائل المؤمنين أبو بكر الصديق الذى لم 


يدكره المؤلفء. كذلك فالحج الذى يتحدث عنه المؤلف لم يكن حجا وإنما كان عمرة حيث إن الرسول لم 
يحج إلا بعد فتح مكة بعامين.( د. مدكور) 
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المقربين» ومع الوقت فإن هذا سيؤدى إلى ظهور مكان مقدسء وهو المكان الذى 
يشغله مسجد المدينة» والذى صار مكان الاجتماع والصلاة الإسلامية فى المستقبل. 

إن محمدا - بدون أن يترك أهم صفة بالنسبة له» وهى أنه رسول الله.ء بل 
وبسبب ذلك بالتحديد - سيتحول إلى مرشد دينى واجتماعى وتشريعى وسياسىء 
وعسكرى للأمة الإسلامية الناشئة. ومن المحتمل جدا أنه يمساعدة الكثير من سكان 
المدينة أولاً ثم باعتناق عدد كبير منهم الإسلام استطاع محمد أن يضم الجميع للأمة 
بما فى ذلك اليهود والمسيحيون. إن ما يدعى بصورة غير دقيقة بدمستور المدينه 
يدل على حدس سياسى فريدء ولكن واقع الأحداث أجبره على أن يتخلى أولا عن 
اليهود ثم بعد ذلك عن المسيحيين. كذلك فإن عدم تسامح المكيين معه أدى إلى قيام 
الحربء والتى كانت فى النهاية لصالح الإسلام» وعلى الرغم من أن السلاح هو 
الذى فتح الطريق نحو مكةء فقد سهل ذلك فيما بعد التحالف مع المكيين» والانتظار 
بصبر الحج المشروطه ثم بعد ذلك الدخول النهائى للنبى. وقد أنهى الرسول رسالتهء 
بعد مرض بعلة فى المعدة وذلك فى عام ٠م‏ وهو على وععى واضح 
بأهمية مهمته. كما أن تراث كتب التفسير يرى أن آخر آية أملاها الرسول خلال 
حجة الوداع تقول ما يلى: (يقول الله) "اليوم أكملت لكم دينكم وأتممت عليكم نعمتى 
ورضيت لكم الإسلام دينا..."(١٠)‏ 

بعد ذلك بقليل اشتد عليه المرضء وعندما أحس أنه لا يستطيع إمامة 
الصلاةء كلف بإمامتها أيا بكرء وهو صديقه الوقى منذ الأيام الأولى للدعوة. 
وتحاول الأحاديث أن تشير إلى أنه طلب إذنا من زوجاته لكى يبقى فى حجرة 
عائتشة بنت أبى بكر التى مات فيها قى 7 ١ربيع‏ الأول عام ١١هجرية؛ء‏ الثامن من 
يونيه عام 1177م حيث ذفن فى نفس الحجرة. 

إن الجوهر الأساسى للرسالة التى أبلغها محمد واضح جدا وبسيط: إنه يوجد 
دين واحد فقط أرسله إله كل البشر منذ بداية البشرية [آدم] من خلال كل الأنبيساءء 
وبصورة خاصة عن طريق الرسل مثل موسى وعيسى ومحمد نفسهء وأن رسالته 
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تخدم دورة الرسل إخاتم الأنبياء]. أما الله فهو وأجد يصورة مطلقة. أحد خالق» 
وهو الذى يحفظ الكون والإنسان» الذى سوف يحاسيه على إيمانه وأعماله يمشيئة 
رحمن رحيمء وتبدو رحمته فى خلقه للعالم وأنه أرسل للإنسان رسالته وجعله أهلا 
أنعمته. إن الإنسان مسئو ل مسئولية كاملة عن أعماله. وسوف يحاكم تبعا لها حيث 
يعاقب أو يثاب ويصل إلى الحياة الأبدية» ويجب عليه أن ينطق بالشهادتين» وأن 
يصلى وأن يُخرج الزكاةء وأن يصومء وأن يحج إلى البيت الحرام إن استطاعء وأن 
يشارك فى تكوين الأمة الاجتماعية سواء فى الزمان أو المكان. وبالإضافة إلى هذا 
الجوهر الأساسى تضاف صلوات وفرائض وشعائر وعادات والتى يجب أن تفسر 
تيعًا للظروف الخاصة بتلك الفترة وبخاصة الأحدات التى جرت بين عامى ٠أم‏ 
و577مء مع الأخذ في الاعتبار الجماعات الاجتماعية والدينية التى كانت موجودة 
فى ذلك الحين. 


ه - القرآن: 
أ-النص المحلقى كبارهء*7 كاده 1: 

إن النص المنزل للقرآن؛ قبل ذلك أم لم يقبل» هو أكثذر نصوص الكتب 
المقدسة الثلاثة يقينا وأقلها إثارة للجدل »)7١(‏ فقد أملاه محمد على مدى اثنين 
وعشرين عامًا على الأكثرء وحفظه الحفاظ. وقد تم إثباته كتاية بواسطة النساخ 
والتلاميذ. ولقد صدرت النسخة الحالية من خلافة عدمانء ثالث الختلفاء الراشدين» : 
والذى كان خليفة للرسول فى الفترة من 155/7 حتى عام 10571/7526م. وقد وضع 
هذا النص تيعًا للنسخة الموجودة لدى حفصة بنت عمرء والتى أمر أبوبكر زيدا بن ١‏ 
ثابت بجمعهاء وهو الذى كان كاتبًا للرسول. وعلى كل الأحوال فإن النص المنزل 
غير المنقوط قد تم تحديده بعد وقاة النبى بثمانية عشر عاما. ومع ذلكء. وعلى 
السور الطويلة أولا ثم الأقصر فالأكثر قصرا) فإن هذه السور تحتوى على العديد 
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من العناصر التى تم استخدامها استخداما تعبديًا أى تستخدم بشكل دورى فى أداء 
الشعائر. فمثلا السورة الأولى وتسمى الفاتحة [أى التى تفتح: أو بمعنى المقدمة] بها 
سبع آيات بما فى ذلك البسملة "يسم الله الرحمن الرحيم'"» وفى السور الأخرى فإن 
البسملة» التى تأتى على رأس كل سورة ماعدا واحدة» لا يتم حسابها. لقد تم التخلى 
عن الترتيب التاريخىء لكن يتم الإشارة فى كل سورة إلى الآيات التى تنتمى للفترة 
المكية أو المدنية. وفيما يتعلق بالتعديلات المحتملة التى من الممكن أن تكون قسد 
نتجت عن عملية نقط القرآن وتشكيله التى تمت فى وقت متأخر جداء فإنها تقتصر 
على تغييرات فى العدد وأشياء أخرى متعلقة بالحالات اللفظية التى لا تغير معنى 
الجمل(').(1١)‏ وعلى العكس من ذلكء فإن قراءة عادية بانتباه ستكشف وجود آيات 
كثيرة تتعلق بأشخاص أو أحدات خاصة وردت فى الكتاب المقدس. وإن النقد 
العلمى قد حلل بصور متكررة تلك النصوص وقد خرج من ذلك بنتائج متيايته. 
ومن هنا يجب أن نتعرض لذلك حيت سنبدأ بالنصوص المتعلقة بالعهد القديم» ئم 
تدرس النصوص المتعلقة بالعهد الجديدا"). 
ب- العناصر الإبراهيمية فى الإسلام: 

من أجل التبسيط نقول إننا نطلق صفة "عناصر إبراهيمية فى القرآن" على 
كل تلك الإشارات التى تتعلق بأحداتث عالجتها واحتوت عليها كتب اليهود. وإذا 
أخذنا فى اعتبارنا الأسماءء فإن أكثر الأسماء ذكراء باستثناء لفظ اللهء هو اسم 
إبراهيهء()؛ وهو الاسم العربى للاسم الوارد فى الكتاب المقدس أيراهام» ثم بعد ذلك 
لوط وإسماعيل وإسحاق ويعقوب وعيسى وموسى إوهو الثانى مسن حيث عدد 


)١(‏ النص القرأنى تايت فيما عدا ما يتعلق بالقراءات التى لا تكون معتمدة إلا إذا كان لها إسناد متصل 
يرفعها إلى النبى صلى الله عليه وسلم . (د. مدكور) 

)١(‏ ينبغى الإشارة هنا إلى أن هذا التوافق الظاهرى يرجع إلى وحدة المصدر وهو الوحى الإلهى» ثم إن 
هناك اختلافات فى سباق بعض القصص وفى أحداتهاء ويظهر هذا واضحًا عند الدراسة المقارنة. 
(د.مدكور) 

(؟) هذا غير صحيح فقد جاء اسم موسى أكثر من إبراهيمء» فموسى جاء ١١"‏ مرة وإيراهيم جاء 59 مرة. 
(د. مدكور) 
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المرات التى ذكر فيها]» وهارون» وقارونء والفرعون:»وطالوتء وداوود 
وجالوت» وسليمانء وإلياسء واليسع» وأيوب» ويونس وذكريا والأنبياء عمومّاء 
وآدم ونوح. أما الكتب فأكثرها ذكرا هى التوراة والمزامير. والمؤمن واللاأدرى 
يتفقان على أن الوحى لا يأتى من العدم» وليس خارج الزمنء وهذا ما حدث مع 
الوحى الذى تلقاه محمد.(١1١)‏ لكن هذا وحده لا يعتير كافيًا لكى نعتبر مفهوما دينيا 
تابعًا لمفهوم دينى آخرء كما لو كان ابنا صغيرًا له. 
ومن الصعب جدا افتراض أن محمدا قد اخترع الترات الإبراهيمى المكىء 
وار كان 4 قبل ذلك لكان كد اعياتى الدكيين للمكيين دليلا فريدًا على حماقته وجنونه» ولم 
ينتقد المكيون ذلك. وبالتالى فهى عبارة عن تراث قديم ومن الممكن أن يمثتل 
التثراث الخاص بتأسيس ذلك المكان المقدس. ومن ناحية أخرىء فإن الشكل 
الإبراهيمى الذى أخذه التراث الإسلامى وضع نهاية للقراءة العاتلية الخاصة لتراث 
إبراهيم» التى كانت تعتبر اليهود فقط ورثة شرعيين وروحيين لأبى الأنبياء. وقبل 
القرآن» فإن القديس بولس أيضًا أعطى للعهود الإبراهيمية تفسيرًا عالميال'). ومن 
ناحية أخرىء فإن افتراض أن النبى عندما لجأ للتأمل وعندما بدأ يعلن الآيات 
المنزلة كان يعلم أن هذا سوف يحوله إلى سيد للعربء يشبه اقتراض أنه عبقرى 
ونبى. وبالإضاقة إلى ذلك» فبجانب هذا الأمر الذى كان يعتبر شيئا إيجابياء فإن 
القرآن يقدم وحيًا خاصا (أى شخصيا)» مثل المتعلق بزواج محمد من زينبء والذى 
يعتبر بالنسبة للإنسان المعاصر شيئًا غريبًا فى نص مقدس مثل غيره من نصوص 
العهد القديم» تلك النصوص (الشخصية) كانت تعتير شيئا شائعًا وعاديا بالنسبة 
للمجتمعات التى نزلت فيها . ولا يوجد أحدء سواء أكان لا أدريا أو مهما كان 
مناء سيكون لديه أسباب كافية للشك فى صدق الرسولء كذلك لا يمكن لأحد أن 
ينفى أن الوحى لمحمد قد حدث فى نهاية عصور الجاهلية المتعجرفة التى كانت 
تقريبًا تتعبد من خلال شرك بدائىء» وكذلك عبادة الجن»ء وتعدد الزوجات بدون 
حدودء ومجتمع مغرم بإفراط بالحروب القبلية التجارية. لقد كانت رسالة محمد هى 
قيادة شعبه الى طريق النجاة من خلال الاعتقاد فى اله واحد. ولهذاء وانطلاقا من 


)١(‏ أى لا يقتصر على اليهود. (المراجع) 
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وعيه الدائم بأنه بشر فقطء فإن الرسول جاهد بلا هوادة فى سبيل الله. وبالنسبة 
لوجهة النظر العلمية المحضة فإن هذا السابق هو الواقعة» أما بالنسبة للمؤمن فإن 
هذا يمثل الوسيلة لتبليغ رسالة الله أولا لشعبه» ثم بعد ذلك لكل البشر.(4؟) 


ج- العناصر المسيحية فى الإسلام: 

إن اسم عيسى بن مريم يأتى فى العديد من الآيات» وفى آيات أخرى يشار 
إليه بالمسيح. أما مريم فتعتبر عذراءء ويعتبر كاذبين أولئك الذين ينفون عنها تلك 
الفضيلة» أما المسيحيون فيتكرر ذكرهمء وكذلك الحواريون والرُهبان والرهبانية. 
كذلك تذكر عملية الصلبء ويذكر يوحنا المعمدان وكذلك الإنجيل. إن عيسى 
الناصرى هو ابن الروح القدس ومريم العذراء7'؟» وأن الذى جعله الروح القدس 
يثمر فى مريم هو بشر فقط وليس " إله - بشر". لقد كان له حياة عظيمة:؛ وهو 
نبى- رسولء ولا يتفوق عليه فى دعوته العالمية إلا محمدء وهو لم يصلبء. وإنما 
رقع إلى السماء وسوف يأتى فى نهاية العالم» وأن قداسته هو ومريم لا يمكن الشك 
فيهاء وتلاميذه الحقيقيون يتميزون بأنهم رحماء وطيبو القلوب. لقد أعلن عيسى 
قدوم محمدء وقد حذف ذلك الذين سجلوا كلماته. التثليث المسيحى مرفوض بشكل 
واضح. ويقدم على أنه لا يتوافق مع توحيد لله. إن وضوح هذا المفهوم لا يحتاج 
الآن لمزيد من الشرح؛ وسوف يعالج الموضوع عند طرح التفسيرات الخارجية 
للإسلام» ولكن لكى نحطل هذه التفسيرات من الضرورى أن نبدأ بوصف زمن 
وكيفية ومعنى انتشار الإسلام. 
؟-انتشار الإسلام وأصداؤه العقيدية: 

أ- رفض الشرك فى الإسلام: 


إن انتشار الإسلام والسرعة النسبية التى تم بها أدى إلى حدوث ظاهرتين 
شوهتا إلى حد ما عملية فهم التطور العقيدى والاجتماعى الخاصة بد» وكذلك تفسيره 


)١(‏ الإسلام يؤكد أن مريم قد أنجبت بدون خطيئة» أما مسالة عذريتها بعد الولادة فهو موضوع لا يعالجه الإسلام. 
لمزيد من المعلومات حول الأثر المسيحى فى للتراث الإسلامى انظر كتاب "دراسات أندلسية وموريسكية": 
مجموعة من المؤلفين» ترجمة وتقديم جمال عبد الرحمن - المركز القومى للترجمة. (المراجع) 
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الخارجي؛ وأنتجتا العديد من الأساطير التى من الصعب اجتثاثها: مثل الفتوحات 
السريعة والخاطفة» ووحدة البنية الاجتماعية» وإجراء عملية إسقاط للوضع الاجتماعى 
الناتج عن المفهوم العقيدى السابق» مع جهل بالأحداث التاريخية أو التقليل من شأنها. 

من المحتمل أن تكون دعوة الإسلام قد بدأت عام 7١5م.‏ ويتميز المفهوم 
الدينى بأنه مطرد ومتزايد فيما يتعلق بالتفاصيل» لكنه دائم وثابت فيما يتعلق 
بالمبادئ الأساسية التى أشرت إليها. خلال الفترة المكية ما بين عام 21١5-51‏ 
كان رد الفعل الاجتماعى الوحيد إزاء الإسلام هو هجوم الطبقة الحاكمة المكية 
بسبب الخطر الذى يمثله التوحيد بالنسبة للبنية التجارية للمدينة» حيث إن التجار 
والمشاركين فى الأسواق الموسمية القادمين من مواطنهم كانوا متمسكين بقوة 
بآلهتهم الموجودة فى أرجاء الحرم المقدس. وعندما ظهر الذين أسلموا من العرب 
غير المكيين كان رد الفعل أكثر عنفاء وفى الفترة ما بين 177-515»: كان الإسلام 
مهددا بشكل جذرىء لكن يبدو أن المسيحيين واليهود فى مكة لم يقوما بأى تحليل 
عقائدى للتوحيد الإسلامى. 


ب - التحليل العقائدى الأولى اليهودى: 


عندما استقر الإسلام الوليد فى المدينة وجد بالإضافة إلى الجماعة المشركة: 
جماعة أخرى يهودية مهمة جدا سواء من ناحية الكم أو النوع. فى هذا الحين كان 
يوجد أربع مجموعات اجتماعية رئيسية: المسلمون (المهاجرون من مكة)» وأعواتهم 
المدنيون [الأنصار]ء وشبه المسلمين [المنافقين]» ويضاف إلى ذلك بعض المشركين 
المعاندين و المسيحيين. إن ما يدعى بصورة غير دقيقة دستور المدينة كان عهدا قد 
أعطاه محمد لكل المجموعات الاجتماعية فى المدينة الذين لا يرفضون سلطته 
السياسيةء وفيه يعتبر أنه توجد أمة واحدة وعامة للجميعء بما فى ذلك اليهود. ولم 
يقبل اليهود والنصارى وعدد غير قليل من أهل للمدينة فعليا ذلك الدستور. 

وعملية إنشاء محمد وأصحابه المسجد فى الأرض الممنوحة لهم» ونوع 
الصلاة التى يؤديها فيه وتحديد اتجاه القبلة فى الصلاة نحو بيت المقدس. من 
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الممكن أن يكون ذلك قد جعل النقد العقيدى اليهودى للإسلام يصبح علانية. وبحق 
- من خلال وجهة نظر التراث العبرى - فقد رفض اليهود معنى الوحدة الدينية 
للسلام واستمراره وبلوغه الذروةء وبدون الدخول فى الخصوصيات التميزية 
الإسلامية» ققد كان من الصعب على اليهود أن يقبلوا مفهومًا دينيا يعتير عيسى 
الناصرى نبيا ورسولا عظيمًا وأنه قد صعد للسماء وسوف يعود فى نهاية الزمان. 
ومن ناحية أخرىء فإن اليهود الذين اعتبروا أعضاء فى الأمة منذ البداية» تمت 
معاملتهم بقسوة شديدة وذلك بافتراض انتهاكهم العهد ولكونهم كفارً!(')» ويخاصة 
تبعا للحكم الصادر فى ١‏ مايو عام 5717مء الذى قضى بقتل كل الرجال واستعياد 
النساء والأطفال. أما الصلاة فستتجه بصورة نهائية نحو الجنوب فى اتجاه الكعبةء 
وأهل الكتابء. النصارى واليهودء وبخاصة هؤلاء تم تهديدهم بصورة كبيرةء وإدانتهم 
سواء فى هذه الحياة أو فى الحياة الخالدة. 


ج- التحليل العقائدى المبدئى المسيحى: 


إن التحليل العقاتدى المسيحى لم ير الضوء إلا فى العهد المدنى الأخيرء 
وعلى الرغم من وجود مسيحيين قد اعتنقوا الإسلامء فإن ذلك لم يكن أمرًا عاما. 
لقد كان المسيحيون أقل بكثير من اليهود ولم يكن لديهم ترابط اجتماعى مثل 
اليهودء وقد عومل كل من عيسى وأمه باحترام كبيرء وأن ما كان يعيبه عليهم 
الإسلام هو التثليث والطبيعة الإلهية للمسيح. ومع ذلك فإن هذا بالضبط هو ما يميز 
المسيحية. والمشكلة سوف تزداد خطورة وحدة عندما يبدأ الإسلام انتشاره خارج 
حدود الجزيرة العربيةء ابتداء من عام 5754/17 - باستئناء المزدكيين فى الإمبراطورية 
الساسانية - حيث إن باقى الأراضى للمحتلة فى فلسطين وسورياء ومصر وطرابلس 
وتونس والجزائرء والمغربء. وشبه الجزيرة الأيبيرية كانت ذات أغلبية مسيحية. 


)١(‏ لم ينظر الإسلام إلى اليهود على أنهم كقارء بل أهل كتاب وتركء لهم حرية الاعتقاد وممارسة الشعائر 
وأباح الزواج من نسائهم ... إلخ. (د. مدكور) 
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وعلى عكس ما يقال عادة» فإن أيرز ما يميز عملية التوسع الإسلامية أنها كانت 
من البداية عملية احتلال دقيقة(77)» وأنه تم منح عهد حماية إذمة] للمعاهدين 
المجبرين» والذين كانوا هكذا حيث إنهم أصبحوا يتامى بدون سلطتهم السياسية أو 
العسكرية ألتى هزمت على يد الجيوش الإسلامية. 

إن أحد أحفاد ممثل سكان دمشق الذى سلم المدينة للمسلمين بعد معركة 
اليرموك ١5[‏ أغسطس5756]- القديس يوحنا الدمشقىء والذى ولد عام 717/61- 
ترك لنا أول تحليل (معالجة) نقدى عقيدى من وجهة نظر مسيحية للإسلام» ويعتبر 
ذلك الرأى هو الأصل القديم والأول للافتراض الذى يعتبر الإسلام نحلة تلفيقية وأن 
المسيحية هى أحد مصادره. إن ما كان يهم القديس يوحنا الدمشقىء» والذى قضى 
الجزء الأكبر من حياته فى دير القديس ساباس فى فلسطينء هو عرض التفوق 
العقيدى والروحى للمسيحية فى مقابل الإسلام» ولكن نظرًا لأن الإسلام توجد فيه 
نفس المبادئ الأساسية التوحيدية مثلما المسيحيةء فإن يوحنا الدمشقى يعتبر أن 
رؤية المسيح كنبى عظيم فقط ورفض التثليث تصدر عن هرطقة عقلية متأصلة 
وخالية من أى تكوين كتابى أو عقيدى. 

وفى بلاد المسيحية - التى اضطر أمراؤها مع الوقت إلى القتال ضد المسلمين- 
أخذوا من التحليل العقيدى الدمشقى نقطتين وبالغوا فيهما: إن الإسلام هو صورة 
مشوهة من الوحى اليهودى - المسيحىء وإن محمذا كان كذاباء وإنه جعلهم 
يعتقدون أنه نبى. ولما كان الإسلام والمسيحية سوف يتواجهان بصورة قاسية 
وخلال قرون طويلة» فلقد تم تشويه صورة الإسلام ومحمد. وفى المقام الآأول» فإن 
هذا الأمر عبارة عن جهل مرغوب فيه من قبل الطرفين» فابن حزم فى كتابه 
الضخم وذى العلم الواسع "الفصل" يقدم معلومات تفصيلية ودقيقة عن كل نوع من 
النحل والفرق الدينية» باستثناء أمر مدهش: وهو الخاص بالمسيحية التى كانت فى 
متناول يده من خلال الجماعات القرطبية (المسيحية) الموجودة على أيامه. لكن قبل 
إن حزم يقرن» عندما أراد القدين أوياوخيو محضن. الإشلام» فشل .مصادرء 
المحدودة وغير المباشرة والمتعصبة الموجودة فى الممالك المسيحية على المعلومات 
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التى يمكن أن يعطيها له جيرانه. وإذا صدقنا ما يقولء فإنه لم يخطر على باله أن 
يقرأ القرآن.وبصورة أساسيةء فإن سبب هذه المواقف المتناقضة التى تقوم على 
معلومات قد وصلت بطريقة غير سليمة يعتبر سياسيا: ولقد عانت المسيحية الوليدة 
من هذاء وفى العصور الوسطى ستمارس رد الفعل بنفس الطريقة التى فعلتها معها 
الإمبراطورية الرومانية قبل قسطنطين. إن كلا من المسيحيين والمسلمين قد شكلا 
فريقين متخاصمين حول البحر المتوسط. وأفضل من عبر عن هذا هو أحد شعرائنا 
الشعبيين المجهولين حين قال: 
إن المسلمين يستغيتون (بمحمد) 

والنصارى يستغيئون بالقديس يعقوب 

إملحمة السيدء اليبيت 7 ] 

د-أصل السنة أو الحديث: 


إن انتشار الإسلام يفسر أصل وتطور السنة أو الحديث. والحديث هو قول 
أو فعل أو صمت الرسول وإقراره لأقوال أو أفعال أخرىء إن أول حديث مؤكد 
وصحيح تم استخدامه فى عملية خلافة الرسول كموجه للأمة الإسلامية. إن القرآن 
لا يذكر شيئا بصدد خلافة الرسول ولا أى شىء حول من يدير شتون الأمة 
الإسلامية. إن محمدًا أرسل لكل البشر (سورة 4" /أية 18].» وإن طاعته هى 
طاعة لله (سورة 4/اية١٠6]ء‏ وإن البيعة التى تؤدى له فكأنها تؤدى أمام الله (السورة 
- الآية ١٠]ء‏ وحول مستقيل قيادة الأمة لم يكتب أى شىءء ولم يقل الرسول أى 
شىء. والفراتض الخاصة بالميراث الموجودة فى السورة الرابيعة [آيات أرقام 
7ع 11١71١‏ ] كانت تتعلق بانتقال الثروة بين أفراد العائلة يسيب الموت» 
ويبدو أن العرب لم يكن لديهم فكرة واضحة حول خلافة رئاسة القبيلة. وإذا صدقنا 
المؤرخين العربء فإنه بعد وفاة محمد طالب العديد بالخلافة لأنفسهم أو لأقاربهم 
بصورة مباشرة أو غير مباشرة: بما فى ذلك أبوسفيان. ولقد كان أبو بكر صاحبه 
من اللحظة الأولى ورفيقه فى الهجرة وكان والد الزوجة المفضلة للرسول» عائشة» 
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ولكن ما جعله يحصل على الإجماع هو أن الرسول كان قد اختاره ليخلفه فى إمامة 
الصلاة أثناء مرضه. 

وابتداء من هذه اللحظةء كلما كانت نصوص القرآن غير كافية» سيتم 
اللجوء إلى أفعال وأقوال الرسول سواء فى القانون العام أو الخاصء وفى القانون 
المدنى أو الجنائى» حتى تتحول إلى المصدر الثانى للتشريعء مع النتائج التى سوف 
نعرضها فى موضعهاء لكن السنة - مثل التفسير (التأويل) الباطنى الشيعى - لم 
يكن لها أى أساس قرآنى.7') 


ه - أصل الاصمامة: 


إن أصل الإمامة والخلافة له علاقة بموت الرسول بدون أن يترك وصية. 
لقد تم تعيين أبى بكر من قبل محمد بدلا منه فى إمامة الصلاة» وقد حول الصحابة 
ذلك البدل إلى لون من النيابة» ومن هنا جاءت تسميته خليفة الرسولء أى نائب 
رسول الله.(/0١)‏ و"'خليفة" هو لفظ عريى قديم: وقد أاستعمل قبل النبى. وليس له 
معنى السلطة الذى سوف يكون له فيما بعد. لكن هذا المعنى الأخير(المتعلق 
بالسلطة) لن يتم اعتباره مطلقا حقا إلهياء وليس ركنا للإسلام بين أهل المسئنةء 
وسوف يشرح ذلك ابن خلدون فيما بعد بشكل رائع. 

ونظرًا لأن فترة حكم أبى بكر كانت ة فقصيرةء قمن ١‏ لمفهوم أن يبدو لعمر بن 
الخطاب لقب خليفة قليلا وأن يحمل لقب "أمير المؤمنين". إن كلمة "أمير" لم ترد فى 
القران» فى حين أن الأصل "أمر" يستخدم فى مرات كثيرة» وهو مصطلح قد 
استخدم بكثرة قبل الإسلام وكان يعنى القائد. لماذا يكون هذا القاتد للمؤمنين» وهمى 





)١(‏ حول هذه القضية أقول إن السنة لها أساس قرآنى والدليل على ذلك قوله تعالى :" وما ينطق عن الهوى 
إن هو إلا وحى يوحى 'لالنجم : ".5) وكذلك قوله :" ولو تقول علينا بعض الأقاويل لأخذنا منه 
باليمين '(الحاقة: 55 -57) وأيضمًا :" وما أتاكم الرسول فخذوه وما تهاكم عنه فانتهوا "(الحشر: 7). 
(د.مدكور) 
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صفة أكثر عمومية»ء وليس قائدَا للمسلمين وهو ما سوف يكون بالتحديد وبالفعل ؟ 
ليس هناك مشكلة. إنه عبارة عن لقب شرفى وقد كان هذا شينًا تقليديا بين العرب. 


لقد أسقط المؤرخون العرب على الخلفاء الأوائل للرسول وألقابهم ما سبوف 
يكون فيما بعد من مميزات العائلات الملكية الأموية والعباسية» ومن الممكن أن 
يكون الجزء الأول من لقب عمر كان مناسبًا لشخصه: فقد استطاع كل من خالد بن 
الوليد وعمرو بن العاص أن يقوما بفتوحات واسعة باسمهء وكان هو قائدًا لللمة. 
ومن هنا فإن اللقب الشخصى سوف يتحول عن استعماله الأصلى وسيصبح أكثر 
أهسية :واقورة من لقب “أخليفة أ وملا تذكر أن كد الحم ين معاوية عتبيهما أعاد 
عائلته للملك فى الأندلس سيستخدم لقب "أمير " وكذلك "ابن الخلائف" ولم يستخدم 
"أمير المؤمنين" والذى سوف يستخدمه فقط حفيده المتأخر عبد الرحمن الثالث 
وبالتالى» أصبح لهذا المصطلح استخدامًا عرفيا ابتداء من عام ٠176/؟1١.‏ 

ومع ذلك؛: قفإن مصطلح "أمير" ليست له تلك القيمة فى استخدامه الاجتماعى 
النقدى» حيث وصل الأمر بابن رشد إلى أن يكتب: "إن مصطلح ملك فى معناه 
الأصلى كان يشير فى البداية إلى من يحكمون المدن... وألقاب 'فيلسوف". و'ملك" 
و"مشرع" يعتبر لها نفس المعنى» والشىء نفسه بالنسبة للقب "مام" لأنه بين العرب 
يعتبر إمامًا من يتبعه الناس فى أعماله".(8؟) 

وفى مقابل الصورة المحاطة بهالة من المجد والتقوى لعمر بن الخطاب 
فإن ابن رشد يقارن تقريبًا فتوحاته بعمليات صيد لذئب جائع أمام قطيع كبير: 

'وعندما يظهر المحاربون بالشكل الذى كنا قد قررناهء ويصلون إلى 
وضعهم القتالى» ويكون لديهم أيضًا طبيعة (استعداد فطرى أو طبيعى) مناسبة 
لذلك» فإن موقفهم أمام الثروة والرفاهية مثتل موقف ذتب أمام قطيع (سمين) قد 
لي ا 0 أن يقاتلوا ضد من يفوقهم قى العدد مرتين أو 

ثلاثة. وهذا يمكن أن تلاحظوه فى الجماعات التى تنمو قى الصحراءء قهم 

مغامرون وفقراءء وأنهم بسرعة يستعبدون المجتمعات المسالمة والمزدهرةء كما 
حدث مع أمير العرب أمام ملك الفرس."(9؟) 
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و - إعطاء شكل سياسى لصلاة الجمعة العظيمة: 


يصر القرآن بشكل متكرر حول ضرورة أداء الصلاة وفوائد ذلك. وخلال 
الفترة المكية كان يجب أداء الصلاة ثلاث مرات: عند شروق الشمسء. وفى 
الظهيرة وعند الغروب تقرييّاء وفى حالة الضرورة كان يجب أن تؤدى الصلاة 
التى فى الظهيرة كحد أدنى. 
إن القرآن يعتبر أن المهم هو الصلاة» ويمكن أن تتم فى المنزل الخاص» 
مثلما أمر أله اليهود الذين كانوا يعيشون فى الصحراءء؛ والتسهيلات فى هذا الشات 
ثيرة .]7١/77[‏ أما بعد ذلك فى المدينة فقد تم تحديد الصلوات وتم إقرار صلاة 
الظهيرة يوم الجمعة كأكثر الصلاوات أهمية: “يأيها الذين أمنوا إذا نودى للصلاة 
من يوم الجمعة فاسعوا إلى ذكر الله وذروا البيع ذلكم خير لكم إن كنتم تعلمسون. 
فاذا قضيت الصلاة فانتشر وا فى الأرض وابت بتغوا من فضل الله واذكروا الله كثيرًا 
لعلكم تفلحون» [55/ى-١١].‏ 
كانت الصلاة تتم - أول الأمر - فى اتجاه بيت المقدسء وهى المدينة 
المقدسة لكل أتباع إبراهيمء وكان يوم الجمعة هو يوم السوق فى المدينة» وإلى 
جانب هذه الصفة المهمة كان يوجد احتفال اليهود بيوم السبتء» وكان يحتفل بيوم 
الله وهو الأحد بالنسبة للمسيحيين.وجاء تغير اتجاه القبلة بعد رفض اليهود لاعتبار 
الإسلام دينا عالميا وتتويجًا لدين الله. ويشرح ذلك فى السورة الثانية [الايات من 
.]١ 57-5‏ كانت الصلاة تؤّدى قى الأرض الممنوحة للنبى» والتى قيما بعد 
ستتحول إلى الحرم المدنى . ولأجل أداء الصلاة كان يتعين وجود مكان محددءوبه 
ماء للوضوءعء ومظلة لتحميهم من الشمس القوية. وقد أدى تغير اتجاه القبلة الى أن 
تغير الاتجاه فقط ومعها غيروا مكان القراءة قفجعلوه أكثر ارتقاعًا [أصل المنبر] 
ومكان الرئيس [ربما يكون أصل المحراب الذى سيكون فى المستقبل] ويمكن أن 
ينشأ جزء آخر أكثر ارتفاعًا للمؤذن الذى ينادى للصلاة. 
الكعية. الموجودة و فى الحرم فى مكة أنشئت 3 ت لتكون 'قياما للناس" [37/6] 
ولا يوجد فى أى موضع ما يدل على أنه يحرم دخولها على غير المسلمين. إن 


050 


الذين يقال لهم يجب ألا تذهبوا للكعبة حتى لا تنجسوها هم كفار مكة. وبالتالى» فإن 
تقديس المساجد وطابعها كمكان يحرم دخوله على الكفارء وكذلك المؤمنين بأديان 
أخرى من غير المسلمين _ يكون مصدره السنة وليس القرآن. ومن هنا (أى من 
السنة) تكون الفروق التى توجد تبعًا للأماكن والأزمنة والظروف وحتى الأشخاص. 
إن اعتبار المسجد النبوى حرمًا بصورة بديهية تم بعد تمام نزول القرآن» وإن 
توسيع الحرم ليشمل كل نطاق مدينتى مكة والمدينة ليس له أصل لاهوتىء وأكثر 
من ذلك فى حالة كل أراضيهما.(١٠٠)‏ ومع ذلكء فإن الشىء الأهم فى كل هذه 
التغييرات هو تحويل صلاة الجمعة العظيمة فى المسجد الجامع إلى حدث اجتماعى 
له طابع سياسى بدءا من عام ؟17/176١.‏ 
وتبعًا للمؤرخين العربء فقد أنهى الخليفة العباسى الأول أبوالعباس خطبته 

وذلك فى ١ربيع‏ الأول عام 75/١7‏ أكتوبر عام 747 فى مسجد الكوفة قائلا: 
"يا أهل الكوفة. أنتم محل محبتنا ومنزل مودتناء ولم يثنكم عنه تحامل أهل 
الجورء فأنتم أسعد الناس بناء وأكرمهم عليناء وقد زدت فى أعطياتكم مائة مائة: 
فاستعدوا فأنا السفاح المبيح والثائر المبير".(١)‏ 

وقبل ذلك كان قد استقبل كبار رجال الجيش والأمةء ومنذ ذلك الوقت أمر 
أن تعلن الأمة ممثله في النبلاء [الخاصة] والكتاب [الأعيان] على الملا انتماءما 
وولاءها للخليفة الحاكمء وأن يدعى له فى خطبة صلاة الجمعة العظيمة» والتى من 
يق تقاكجها الكقييرة اتسكناء معساحة حافة فى كنل لأعدن البهمية فى 
الإمبراطورية.(١؟)‏ 


زْ - اعتثيار أهل الكتاب أهلا للدمة: 
بصوره عامة يفهم أو المحمبين وأهل الكتاب سىء وأحد: اليهود والتصارى 


الخاضعون فى أرض اسلامية. كان الأمر هكذا بدءًا من القرن الثامن الميلادىء. 


)1( تاريخ الطيرى (تاريخ الأمم والملوك 1 جَ لا ص ٠‏ دار المعارف .(المراجع ) 
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ولكن الأمر فى الأصل لم يكن هكذا ولا يوجد سند لاهفوتى مكتوب. ويتحدث 
القرآن عن أهل الكتاب ويقصد اليهود والنصارى وبخاصة فى [سورة ”41/7. 
8 - سورة 55/5,. /ا/ا - سورة 75/17- سورة ]١7/57‏ وذلك من أجل 
وصفهم أو الحكم عليهم تبعًا لمواقفهم من الإسلام. لا يذكر القرآن أبدا أن حالتهم 
كأهل كتاب تحمل معها وضعًا اجتماعيا خاصاء حتى لو كان تنفيذهم المخلشص 
للكتاب يجعلهم يستحقون النجاة الأبدية. 


والمؤرخون العرب أكدوا أن المسلمين بدأوا يشكون حول ما إذا كانت كتب 
المزدكيين الفارسيين(المجوس) تجعلهم يستحقون اعتبارهم أهل كتاب» وعندما لم 
يقبل ذلك؛ قرروا معاملتهم بشكل مشابه. وللأسفء. فإن ما سبق يمثل قصة أخرى 
تضاف إلى القصص الخاصة بسرعة القتوحات المعجزة وأن مبنى واحدا كان يقسم 
إلى كنيسة ومسجد...إلخ. لقد كان لدى المسلمين معرفة كافية لمحتوى توراة اليهود 
وإنجيل المسيحيين» حيث إن الذين كانتوا عريًا (من كلا الفريقين) كاتوا يتحدثون 
نفس لغة المسلمين الأوائل» وكاتت كتب الفريقين متاحة. أما النصوص المزذكية 
فكانت مكتوبة بالفارسية» أما النصوص الأقدم فكانت باللغة الافستية» ومن المشكوك 
فيه كثيرا أن المسلمين» حوالى عام 157/77,: كان لديهم معلومات حول أصل تلك 
المؤلفات ومحتواها الكامل. كذلك فإن المعاهدة التى تم توقيعها مع أصحاب العهد 
من الفارسيين كانت فى نفس الوقت مشابهة تقريبا لما تم إعطاؤه للمسيحيين فى 
فلسطين وسوريا ومصرء وتوقيع معاهدات التسليم أو العهود مع الأساقفة» الذين 
سوف يسمون فيما بعد دافعى الجزية»ء سيبه أنه لم تكن توجد سلطة مدنية يمكن 
التحالف معها. وعندما وجدت سلطة فان المعاهدة وقعت معهاء متلما حدث 
مع 77113005 والكونت تيودوميرو فى الأندلس. إن وجود تلك المعاهدة الموقعة 
بين ذلك الكونت الإسبانى القوطى وعبدالعزيز بن موسى محفوظة - والتى لا يذكر 
فيها صفة أهل الكتاب» وإنما صفة أهل العهد- يمكن أن يجنبنا تجميع 
البيانات.(7؟) 


وباختصارء فإن الانتشار السريع نسبيا للإسلام أجبر المسلمين على أن 
يضيفوا للقرآن السنة أو الحديث» وقد ترتب على ذلك نتائج فى حائة الفقكقر. كما 
أجبر المسلمين على وضع بنية القانون وتأليف كتب فى الشريعة» وكذلك وضع 
نظرية للمجتمع» وكل ذلك سوف يرى فى موضعه. ومن البديهى أن هذا الأمر 
ليس جديذا فى التاريخ: إن الكنيسة المسيحية كانت قد فعلت نفس الشىء.» والكنيسة 
الكاثوليكية الرومانية أضفت طابعًا مؤسسيا على ذلك التراث. لكن الإسلام لم يكن 
فيه أبدًا من الناحية القانونية هيئة تحدد حدود السنة» التنى بقيت تخضع لحكم 
المذاهب والمدارس. 


٠7‏ - التفسيرات الخارجية للورسلام: 
أ- الصيغة التوفيقية اليهودية المسيحية: 

إن الإسلام له تفسيره الخاص الجوهرى والوحدوى فى الأمور الأساسية 
الخاصة بأصله ومعناهء وهو ما سوف نعالجه قيما بعد. لكن فيما يتعلق بكونه منبعًا 
وأصلا لفكر تطور تاريخياء فيوجد العديد من التفسيرات الخارجية. 

بدأت تلك المعالجة العلمية من القرن التاسع عشرء وانطلقت من خلال 
تجاوز التفسير الخاص بالقرون الوسطى. وهكذاء ففى المقام الأول» أدى تحليل 
النصوص القرآنية إلى بروز فكرة أن يرى الإسلام كصيغة توفيقية يهودية مسيحية 
بسيطة وساذجة» يمكن أن يفهمها العرب بسهولة فى القرن السابع الميلادى» وأن 
عبقرية محمد أحست بالفراغ الدينى فى ذلك الوقتء ولما كان على علم من خلال 
رحلاته وعلاقاته التجارية بالمبادئ الدينية لليهود والمسيحيينء» قام بعملية توفيقية 
فعالة حيث نسب العرب إلى إبراهيم . وكانت النتيجة جيدة للغاية حيث انطلق 
الشعب العربى فى دروب التاريخ العالمى الواسعة. إن أوجه النقص والأشياء 
الجديدة الموجودة فى تلك الصيغة التوفيقية ربما يكون سببها المعرقة المحدودة 
الثبى عق للدينيق اليهورذى .و المسيكن: وكب كلك بكخصيوضية الذما عات النهوحة 
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والمسيحية الموجودة فى الجزيرة العربية واحتمال أنها ذات تكوين محدود فيما 
يتعلق بالكتب المقدسة والنواحى اللاهوتية. 

إن التفسير السابق يقوم على بيانات دقيقة: تدين محمدء والضعف اللاهوتى 
للديانة الشركية الجاهلية» وطبيعة الجماعات اليهودية والمسيحية من الذين يؤمنون 
بطبيعة واحدة للمسيح والمسيحية النسطورية فى ذلك الوقتء وأوجه التشابه بين 
تنصوص من التوراة اليهودية والإنجيل المسيحى. لكن الصيغة التوفيقية لا تشرح 
سببّاء وبخاصة أن الشعب العربى لم يكن له على الإطلاق الطباع التوفيقية المميزة 
مثل التى تنسب للعالم الإغريقى الرومانى وذلك فى شرح أصل الحركة المسيحية: 
وعندما حدث فيما بعد صيغة توفيقية فى الإسلام» فإن ذلك حدث بشكل أكبر بين 
المسلمين غير العرب (الفارسيينء» والمولدين الإسبان)» وفى مجموعات صغيرة 
ومغلقة وباطنية. 


ب- تبعية الإسلام للفكر الإغريقى د20 :تنسءاءطمام): 

ردا على المشكلة المطروحة الخاصة بتفسير أصل الإسلام ونشأته» ويبسيب 
عدم وجود أساس للصيغة التوفيقية يمكن أن يفسرهاء يذكر بعض الدارسين فى 
القرن التاسع عشر أحد الافتراضات لنظرية كانت موضة فى ذلك الحين والخاصة 
بأصل المسيحية: فعيسى الناصرى لا يزيد عن كونه مصلحا يهودياء وجذب فى 
البداية عددًا محدودًا من أتباعه من الجماعة اليهودية. وكذلك فقد تأثر شخص ذو 
أصل يهودى بصورة كبيرة بالحضارة الإغريقية وكان على علم عميق بالكتاب 
المقدس وكذلك بالثقافة الإغريقية الرومانية» هذا الشخص هو القديس بولسء. ريبما 
يكون المؤسس الحقيقى للمسيحية» بما فى ذلك ما يتعلق بالنصوص لأن أقدم 
نصوص العهد الجديد هى رسائله» وفى الإنجيل لا ييدو التصور اللاهوتى 
المسيحى واضحا كما هو لدى القديس بولس. وبنفس الطريقة فلقد تم تحديد النص 
القرانى فى عهد عثمان بعد عشر سنوات من الحكم الفعال لعمرء ودخول المسلمين 
إلى فلسطين وسوريا ومصر. كما أن علم العقائد الإسلامى» الذى تطور بعد ذلك؛ 
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سينطلق من فكرة وحدانية الله» لكن عملية وضع كتب لوحدانية الله فى علم النوحيد 
لم تكن إلا استمرارا للجدلية الأفلاطونية الحديثة السكندرية والسورية حول الواحد 
الإلهى. 


إن عدم الرسوخ والترابط التاريخى لهذا الافتراض يبدو واضحاء سواء من 
ناحية وحدة المصدرء القران» وكذلك كون محمد كان المعلن الوحيد للوحى. وحتى 
لو فكرنا بنفس عقلية أولتك المفسرين [الذين لا يقبلون الوحى ويعتبرون الرسول 
مؤلفا للقرآن]» ففى المسيحية سيكون عيسى شخصاء والقديس بطمرس والتلاميذ 
الأوائل أشخاصنا آخرين أيضتاء ويكون للقديس بولس تكوين وطابع مختلف. لكن فى 
الإسلام وفيما يتعلق بالقرآن» فإن محمدًا هو فى الوقت نفسه يقوم بدور كل من 
عيسى وبطرس وبولس فى تعليمه. 


6 التفسير الذى يعتمد المسيحية أصلا للإسلام: 

كما تم الإشارة فى السابق» فإن أول تفسير عن أصل نشأة الإسلام كان ذلك 
الذى يؤيد الأصل المسيحى للإسلام» وقد قام به القديس يوحنا الدمشقى [فى القفرن 
الثنامن الميلادى] وهو مصدر الفكرة النمطية صن الإسامم ورسوله السائدة 0 
العصور الوسطىء وهو أمر مفهوم بسبب المواجهة السياسية والعسكرية بين 
العشرينء فإن باحتين ومعهم وثائق كثيرة جداء وبصورة عامة مسيحية قاموا بجهد 
يحثى متميز وغير عادى وذلك ليعطوا أساسًا علميا لافقراض القديس يوحتنا 
الدمشقى القديم. والتفسير الذى كان له أصداء أكثر وحقق نجاحًا هو الذى قام يه 
لامانس 5مك والذى سوف يؤثر فى أراء كل من قنواتى وأسين بلاثيوس. 
وبلاشيرء وغابريلى» وغاردييتء. وجوميرء ونوياء وباريخا وتريمنيغان» وبيرنت 
وآخرين. وباختصار فإن ذلك التفسير يمكن أن يقدم على الوجه التالى: 


إن الإسلام به عناصر أساسية من المفهوم الدينى اليهودى المسيحىء ولكن 
نظرة| لأن امه م اليهودى تم ١‏ تيعابه وإتمامه على أكمل وجه بواسطة المفهوم 
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المسيحىء فإنه يجب الانطلاق من هذا المفهوم المسيحى لشرح القرآن أو الإسلام. 
إن الدراسات حول الجماعات المسيحية فى الجزيرة العربية وبالتحديد فى مكة 
والمدينة تعطى لنا الخيط الموصل والبيئة المناسبة» وعند تطبيق اللالاموت 
المسيحىء الذى ربما لم يكن معروفا بشكل كاف للجماعات العربية المسيحية فى 
ذلك الوقتء فإن محمذا قد بسّط المسيحية. وهكذا يتحول الإسلام إلى هرطقة معادية 
للتثليثء وفيه تكون وحدانية الله مطلقة لدرجة أنها لا تقبل انبثاق الشخصيات 
الإلهية؛ فعيسى سيكون فقط رسولا عظيمّاء ابن مريم العذراء» لكنه بشر بصورة 
مطلقة ودقيقة» وإن كان قد رفع إلى السماواتء لأن الله غفر للإنسان فى الحال 
وفورًا بعد خطيئة آدم» وبالتالى لم تكن هناك حاجة لأى مخلص. وأن نهاية العالم 
الحقيقية ستتوج ببعثة محمدء وأمة المؤمنين ستكون كاملة بدون تفرقة بين مجتمع 
مدنى وآخر دينى. إن القضايا اللاهوتية الصعية حول التجسد والفداء وطبيعة 
الأقانيم الإلهية الثلاثة» وطبيعة السر المتجسد والقربان المقدس كل ذلك قد اختفى. 

وعلى الرغم من الطابع الايحائى لتلك النظرية فإن التحليل المشار إليه 
لا يتمتع بأى ترابطء سواء من الناحية التاريخية أو اللاهوتية. كيف يطلق لفظ 
'مسيحية" على عقيدة تتخلى أو تستغنى عن المسيح المخلص بواسبطة الصليب 
وبواسطة الاتحاد فى القربان المقدس ؟ ومن المدهش أن كثيرًا من علماء اللاهوت 
المسيحيين قد فتنوا بهذا التفسير. ومن الصحيح أن علم اللاهوت الخاص 
بالجماعات التى تؤمن بطبيعة واحدة للمسيح والنسطورية العربية بالضرورة لم يكن 
بيه -على ما يبدو - وضوح عقيدى مثل الذى كان لدى الكنيسة الأرثوذكسية 
الشرقية» والكاثوليكية الرومانية» فالتثليث عندما يعرض بشكل سيئ فإنه يمكن أن 
يأخذ شكلا أو أن يكون به طعم تثليث - توحيدى. بل وأكثر من هذا فيمكن أن نقبل 
أن يلتبس على الشخص الذى ليس لديه معلومات ويخلط بين القربان المقدس 
وتقسيم الخبز المبارك فى نهاية شعائر المجموعة التى تؤمن بطبيعة واحدة للمسيح. 
والتى مازالت تحافظ عليه الكنيسة القبطية. لكن كل هذا لا يمكنه تفسير فكرة 
اعتبار الإسلام كهرطقة معادية للتثليث؛ لأن الأمر الأساسى فى المسيحية هو ما 
يتعلق بالطبيعة الخاصة للمسيح والدخول بواسطته وفيه إلى جوهر محبة الله. 
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د- التفسير الذى يلغى الجانب الأسطورى واللاهوتى فى الإسلام: 


إن التفسير الذى يرجع نشأة الإسلام إلى المسيحية أدى أيضًا إلى ظهور 
فكرة أن الإسلام هو أكثر الأديان عقلانية وأنه أقلها احتواء على الأسرار. كذلكء: 
لا يوجد به هيئة خاصة مثل الكنيسة المسيحية» وليس فيه أسرار مقدسةء ولا رجال 
دين يشرحون تلك الأسرار. وبالتالى ففى الإسلام لا توجد أساطيرء وإنما تقديم 
دينى [حيث إن ذلك كان هو الممكن الوحيد فى وقت نشأته] لواقع اجتماعى. إن إله 
الإسلام لا يكون إلها يمكن لمسه [الاتصال به] عن طريق المحبةء وإنما هو مفهوم 
غائى إيمثل غاية]. إن بعض المفكرين المسلمين اسمًا وذوى نيات حسنة - وبصفة 
عامة يعيشون فى الغرب وتأثروا فكريا بالفكر الغربى تاثرًا عميقا - ساهموا فى 
هذا التفسيرعندما لم يكن أحد يستطيع أن يتخيل حماس وغيرة الأصولية الموجودة 
فى أيامنا هذه. بالإضافة إلى ذلك فقد قوّى ذلك التفسير موقف بعض الحركات 
المسيحية المعارضة لسلطة الكنيسة وذوى الميول الماركسيةء وك ذلك النظريات 
التى تتبنى أفكار موت الإله والتحرير. وإذا كانت تعاليم المسيح تقود بصورة 
أساسية إلى تحرير الإنسانء فإنه يمكن القول بهذا بصورة أكير بالنسية لمحمدء 
والذى أعلن دائمًا أنه بشر. إن محمدا يجب أن يُرى فى نفس مستوى لا وتزو 10 
6 -» وبوداء وسقراط وكارل ماركس. إن الله الإسلامى لا يزيد عن كونه المحطة 
النهائية الأخلاقية فحسبء للدعوة الإسلامية. 

كذلك» فإن هذا المفهوم لا يمكن أن يصمد أمام تحليل نقدى. ففى الإسلام توجد 
أسرارء مثل القرآن الأبدى غير المخلوق؛ بمعنى السرء كذلك فإن الوحى يعتبر من 
الأسرارء منذ الوحى الأول والمبدتى لكل السلالة الأصلية [آدم] حتى محمدء مرورا 
بنوح وإيراهيم وموسى وعيسىء كذلك اصطفاء الله لبيعض الشعوب ولبعض البشر. 
وليس صحيحا أن: الله فى الإسلام لا يتصل بأحد ولا يتصل به البشر فى الحبء» على 
العكس من ذلكء فإن من بين المتصوقة المسلمين - منذ الحلاج وحتى الشاذليةء 
مرورا بابن عربى- من بلغ قمم حالات الوجد والمحبة ويمكن ققط مقارنتهم بسان 
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جون دى لاكرو7"» والقديسة تيريزا دى خيسوس. إن مولد المسيح بن مريم العذراء 
وما قام به الروح القدس ينتميان أيضًا لعالم الأسرارء كذلك إعلان مجيء عيسى فى 
يوم القيامة. كل هذا بدون أن ندخل فى القضية المثيرة للجدل حول ما إذا كان يوج د 
فى العقيدة الإسلامية بقايا من القربان المقدس أم لاء وسبب عدم قبول الام وأموت 
السيد المسيح. إن طريق الآلام» الذى كان فضيحة فى نظر اليهود وجنونا فى نظر 
الوثنيين» هو بالفعل هكذا لو كان الذى تم. قتله شيئا أكثذر من إنسان. إن اليهود 
والوثنيين والمسلمين لم يكونوا يستطيعون من الناحية العقلية أن يستنكروا ذلك الحدث 
لأن العقاب كان قاسيًا وظالمّاء وإنما الذى كان موضع استنكار هو قبول الله ل ذلك 
الأمرء وأن يكون ذلك القبول أساسه الحب لأجل أن يتم تخليص البشر. لذلك» فإن 
هذا التفسيرء الذى فتن الكثيرين فى الفترة من ١552©‏ إلى 374١ء‏ ينقصه الأساس 
التاريخى ولا يتذكره الآن إلا القليلون. (7؟) 


- التفسير الداخلى للاسلام: 
أ - صعويات تفسير نشأة الإسلام من الأديان الأخرى: 

على الرغم من اعترافنا بالعناصر الصحيحة التى يمكن أن توجد فى 
التفسيرات الخارجية للإسلام» فإنه لا يوجد من بينها ما يعطى شرحا دقيقا وكاملاً 
لأصل الإسلام وتطوره ونجاحه الاجتماعىء باستثناء الحالات التى ينطلق فيها من 
موقف مسبق سواء أكان ملحدا أو لا أدريا أو إيمانيا يهوديا مسيحياء فان الإسلام 
فى كل هذه التصورات إما أنه لا يزيد عن كونه حلقة وصلء وأنه آخر الأديان أو أنه 
ابن صغير مختلق للمسيحية» كما كانت المسيحية بالنسبة لليهودية. ومن الصحيح 
أن الإسلام يقوى أيضًا هذا الاتجاه الجدلى: إن تفوق الإسلام يعتمد على أنه آخر 
الأديان المنظمة- وهذا صحيح من ناحية الترتيب التاريخى- والنهاتئيةء ولكن هذا 
الأمر الأخير-كونها النهائية - يتحقق من خلال الإيمان. وعندما يعتبر اليهود دينهم 


1( صاحب كتاب " النشيد الروحى” الذى ترجمه الدكتور نجاح الغنيمى. (المراجع) 
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متفوقا لأنه أول أديان التوحيدء فإنهم أيضًا يعتمدون على أمر صحيح وهو الخاص 
بالترتيب التاريخىء ولكن طابعه النهائى - مقابل الأبناء الذين خرجوا منه 
[المسيحية والإسلام]- هو أمر يعتمد على الإيمان. وبالتالى» فإن المشكلة غير قابلة 
للحلء إلا إذا تم التخلى عن الإيمان وبرفض واقع [وج ود الله والوحىء» وهو 
افتراض لا أدرى أو إلحادى تبعًا لكل حالة. وانطلاقا من الروح العلمية البحتة فإنه 
يجب الانطلاق من المساواة والمقارنة فى التحليل وكذلك الاحترام للواقع - .وهو 
حقيقى أيضًا - الخاص بإيمان بعض البشرء وهم فى هذه الحالة ملايين كثيرة. 

وإذا اعتمدنا على هذه المبادئ» فإن التحليل يجب أن ينطلق من النموذج 
التتبيعى 85160160 وليس الخطى. ومن الناحية الظاهرية فإن التفسير الخطى يبدو 
الأكثر بساطة وسهولة» لكن بصفة عامة تبين أنه ليس الأنسب بالنسبة لتحليل 
الظواهر الإنسانية. ومن هنا فإنه فى العديد من فروع المعرقة العلمية - وبصورة 
خاصة فى التى لها علاقة بصورة أكبر بالظواهر الإنسانية- تم اللجوء إلى التحليل 
التتبعى. وفى قضايا بيولوجية وكذلك فى الكثير من الموضوعات الخاصة بعلم 
الاجتماع يمكن أن تفسر بشكل أفضل من خلال ذلك التموذج. وما لا يمكن أن 
نطالب به هو أن تكون الأديان- فى هذه الحالة الإسلام-- قد استخدمت منذ بداياتها 
هذا المنهج العلمىء وهو الذى كلف العلم الكثير من الوقت والجهد. 


ب- الإسلام وما يتعلق بكونه الشكل النهائى لدين الله: 

الإسلام» كما سبق أن قيل؛ يعتبر أنه يوجد دين واحد فقط شه الإله 
العالمى» الواحد والوحيد والشخصى والذى يختلف تمامًا عن كل المخلوقات . خالق 
من العدم 577 > :ناد م111 زه لكل ما هو موجود من خلال فعل اختيارىء» 
وحر فى كرمه وقدرته» وقد حدث الخلق فى الزمان. وهو حفيظ على كل مائتم 
خلقه. يدبر أمور كل مخلوقاته. وهو عليم» علمه عام وخاص بكل ما يحدث من 
وقائع. معين كريم جدا للبشر من خلال العون العادى الطبيعىء وغير العادى 
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الخاص بنعمته وفضله . يثيب البشر تبعًا لأعمالهم» حيث يجازى البعض بالجنة 
ويعاقب الأشرار بالنار. لقد وضع الله آياته فى الكون الذى خلقه. وفى قلب 
الإنسان» لكن لكى يستطيع الإنسان أن يعرفه بصورة أفضلء أظهر نفسه من خلال 
الأنبياءء وبخاصة الرسل» منذ أدم وحتى محمدء لأن الإنسان فى أحيان كثيرة ابتعد 
عن طريق النجاة وحرف الوحى المنزل . 

وقد ظهرت رحمة الله بشكل فريد فى البعثة النبوية لمحمدء خاتم الأنبياء. 
والرسالة التى نزلت على محمدء جُمعت بشكل دقيق فى القران» وهو نسخة تامة 
من حكمة وعلم الله غير المخلوق أو من القرآن الأزلى. وعلى الرغم من أن 
محتوى الوحى غير مرتبط بالزمنء» فإن بعثة محمد تقسم الزمن والعالم إلى قسمين: 
فالسابق هو زمن الجهل المتغطرسء والتالى هو زمن النجاة» أما عالم الإسلام فهو 
دار النجاةء وعالم الكفار هو عالم الضياعء ولهذا سوف نتحدث قيما بعد عن دار 
الإسلام ودار الحربء وأن العالم الثاني يجب أن يتم إدخاله فى الإسلام من خلال 
الإقناع بل وباستخدام القوة [الجهاد] عند تمادى الكفار فى غيهم.(5؟) إن كل 
البشر- لكونهم بشرًا بطبيعتهم الذاتية ولأصلهم ولمصيرهم- يجب أن يكونوا أمة 
واحدة. لكن الكفار يخرجون أنفسهم من هذه الأمة» بل وكذلك المؤمنون من ذوى 
النوايا الطيبة الذين يتبعون التوراة اليهودية أو الإنجيل المسيحى. ونظرا لسمو 
رسالة [للدور الكبير] محمدء فإن أقوال الرسول وأفعاله وإقراراته التى تم جمعها 
فى السينة - بشرط أن يكون قد ثبت صحتها ولا تتناقض مع النصوص القرآنية- 
تمثل السنة ولها قيمة لاهوتية وروحية وأخلاقية تبعًا لكل حالة من الحالات. إن 
استخدام القوة ضد الكافر المُصرء والإمامة» أو الخلافة رغم أنهما ليسا من أركان 
الإسلام فإنهما قرضًا على المسلمين. والشيعة يعتبرون تعليم أصول الدين تلكافر 
والجهاد من أركان الإسلام. 
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6- تحليل للتفسير الداخلى للإسلام: 
أ- الإسلام وأهل الكتاب: 


يفرق الإسلام بين أهل الكتاب والكفار المشركينء ولكنه لا يمنحهم وضعًا 
قانونيا خاصا بسبب ذلك. كان الواقع الاجتماعى - الذى فرض نفسه بسبب 
الاحتلال- وعملية الفتح التى نتجت عن ذلك هو الذى أدى إلى اعتبار أهل الكتاب 
وهم المعاهدون قانونيا أهل جزيةء وقد كانوا بالفعل كذلك فى الجزء الأكبر مسن 
الأراضى المحتلة. ومع أن وضع التسامح الذى تم تبنيه مع اليهود أو المسيحيين تم 
انتهاكه بل وألغى من أساسه؛ مثلما حدث مع الموحدين» قلا يوجد شك فى أنه كان 
فعالاء وأنه مثل تقدمًا اجتماعيا نسبياء وأنه بالفعل تم تقليده من قبل الممالك 
المسيحية فى شمال شبه الجزيرة الأيبيرية» وبفضل ذلك المبدأ فإن بعض الملوك 
الإسبان من القشتاليين والليونيين اعتبروا أنفسهم 'ملوكا للديانات الثلاث". وحتى هنا 
يوجد الجانب الإيجابى والقرب العقائدى» ومع ذلكء: يوجد العديد من نقاط الخلاف 
التى من المناسب عدم إغفالها. 

فى المقام الأول: إن الأمة هى جماعة كاملة من المؤمنين تتحد مع الله مسن 
خلال عهد الإيمان» وفى هذا يشبه الإسلام اليهودية بصورة أكثر من المسيحية. أما 
الكنيسة» على العكسء فهى شكل اجتماعى دينى بصورة محضة وتشكل هيكلا 
خاصاء وهى الهيئة الروحية» ويرأسها المسيح وأعضاوؤها كل المسيحيين الذين 
كانوا والحاليون والذين سيكونون. وفى وضعهم الاعتبارى الحاضر فإن أعضاء 
الكنيسة المشاهدة يجب عليهم أن يقبلوا ويحترموا المجتمع المؤسس قانونيا 
والموجود والسارى فعليا. ولكن ابتداء من مرسوم ميلان م#0صفعوعت»» قبلت 
المسيحية أن تكون الدين الاجتماعى للإمبراطوريةء حيث اكتسبت هيكلا قانونيا 
خاصا بالدين وألزمت نفسها بالمستولية بشكل حاسم لدرجة أنه كان من الصعب 
على الأمة الإسلامية أن تميز بين الكنيسة اللازمانية والروحية والممالك المسيحية 
الخاصة بالعصور الوسطىء ومن هنا فإن الأسرة المالكة الأموية القرطبية» على 
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سبيل المثال» حلت محل الكنيسة فى الامتيازات التى لها لدى جماعة النصارى فى 
الأندلس. 


ب- الإسلام وعملية نزع القداسة والعلمنة: 


إن الأديان التى تقوم على تعدد الأشكال الإلهية [الشركية] والحلولية كان بها 
مجال واسع فى إضفاء القداسة. فى البداية» ربما كانت كل الأشياء مقدسة:ء لكن 
إضفاء القداسة على الماء والضوء والنجوم هو أمر معروفء وفى أحسن الأحوال» 
فإن إضقاء القداسة الكاملة كان يتم فقط فى المعبدء ومن ناحية أخرى فإن القائمين 
على المكان المقدسء أو يعملون به كانوا يمثلون سلالة مفضلة [متميزة] وأيضنا 
مقدسة. إن عهد الله الواحد مع شعب إسرائيل كان من شأنه تضييق الحيز المقدس» 
حيث قصره فى النهاية على المعبدء لكنه أيضًا أنشأ هيئة اجتماعية مقدسة بالكامل: 
قبيلة اللاويين. وعلى الرغم من المجىء التاريخى الذى لا شك فيه لعيسى 
الناصرى داخل الجماعة اليهودية وكذلك محاولات بعض التلاميذء وجهود كتاب 
الإنجيل للتأكيد على أن عيسى كان يكمل الشريعة القديمة» فإن التفسير المسيحى 
للتجسدء ووعظ عيسى وموته هى أحداث جديدة تنهى حلقة من التاريخ الدينى وتفتح 
حلقة أخرى. وبالنسبة للمؤمنء فإن الله فى ذاته لا يموت لكن على الصليب قد 
زال وانتهى مفهوم قديم لله. إن التجسد يمثل عملية ارتقاء لكل الإنسانية» وليس فقط 
لإنسان .يو افيظة الله.ولفا كان 'الاتنبات: كائنا طبيعيا؛ فاخ الحلبيغة أرضما قن لز تقب 
إن عالم الله وعالم الإنسان هما الآن شىء واحدء وإن الإنسان يمكن أن يصل إليه 
فى المسيح وبواسطة المسيح. وإن طبيعة الله ليست سوى الحب الناتج عن الانبثاق 
الخالصء كما بيّن ذلك القديس بولس. 
وعلى الرغم من أن الكهنوت فى الكنيسة المسيحية ربما يكون قد تحلى 
بأفضل الزينات» والمراتب المقدسة» فإن القديس بطرس والقديس بولس لم يكونا 
يشبهان فى أى شىء من الناحية الشكلية الخارجية اللاويين السابقين أو البايباوات 
وأساقفة اليوم. إن القديس بولس كان يفتخر بثلاثة أشياء فققط: بإيمانه بالمسيح. 
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وبطبيعته الإنسانية المحضة إحيث لا يوجد الاآن تفرقة بين يهودى ووثنىء ومختون 
وغير مختون وحر وعبد] وبأنه مواطن رومانى. 

'لتخضع كل نفس للسلاطين الفائقة» لأنه ليس سلطان إلا من الله والسلاطين 
الكاتئنة هى مرتبة من اللهء حتى أن من يقاوم السلطان يقاوم ترتيب الله والمقاومون 
سيأخذون لأنفسهم دينونة» فإن الحكام ليسوا كونا للأعمال الصالحة بل الشريرة: 
أفتريد ألا تخاف السلطان ؟ افعل الصلاح فيكون لك مدح منه:؛ لأتنه خادم الله 
للصلاحء ولكن إن فعلت الشر فخفء لأنه لا يحمل السيف عبثاء إذ هو خانم الله 
منتقم للغضبء. من الذى يفعل الشرء لذلك يلزم أن نخضع له ليس بسبب الغسضب 
فقطء بل أيضًا بسبب الضميرء فإنكم لأجل هذا توفون الجزية أيضًا إذ هم خدام اش 
مواظبون على ذلك بعينه» فاعطوا الجميع حقوقهمء الجزية لمن له الجزية» الجباية 
لمن له الجباية» والخوف لمن له الخوفء والإكرام لمن له الإكرامء لا تكونوا 
مديونين لأحد بشىء إلا بأن يحب بعضكم بعضًا )1١5(".‏ وبالتالى» فإن المسسيحى 
مفروضنًا عليه أن يعيش الحياة المدنية بصورة كاملة. 


والإسلام يقوم بنفس هذه العمليةء وإذا كان لا يوجد فى القرأن اعتراف 
بواقع اجتماعى مدنى على طريقة بولسء فإن سبب ذلك أن فى الجزيرة العربية 
التى عاش فيها محمد لم يكن يوجد ما يمكن أن يُسمى إمبراطورية أو مدنا كبيرة. 
وسوف يجد ذلك عند انتشاره. وكان من الضرورى إنشاء مجتمع حقيقىء وتلك هى 
الأمة.(7") والانتماء إليها يعنى أن يكون الفرد عضوًا فى الإسلام: ويعنى أيضًا 
الخضوع لله. وعلى الرغم من أن القرآن ربما يكون قد احترم الحرم المقدس فى 
مكةء فإن عملية نزع القداسة المبدئية تمت بشكل كامل؛ فلم يُبّْقَ صنمًا واحدًا واقفا 
على قدميهء ولن يتم الإبقاء على أى شكل يمكن أن يكون ظلا لصنم فى المسسجدء 
حتى المسجد نفسه لن يكون له طابع مقدس: إنه مكان للصلاة كما إنه مقر 
للاجتماعاتء وللدراسة وللاستراحة ولا يتنجس إذا نام المؤمن فيه. لا توجد جماعة 
كهنوتية» كذلك لا يوجد جماعة اجتماعية تقليدية لهاء إن إمام الصلاةء هو فقفط 
هكذاء والعلماء هم العارفون بالمعرقة الإسلامية(77)» أما الققهاء فهم خبراء 
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مستشارون فى القانون الإسلامى. ومن الصحيح أن الحرم الأول المكى قد تسم 
توسيعه من ناحية النوع [يمعنى أن أصبح محرمًا على كل غير المسلمين]. ومن 
الناحية الكمية [حيث شمل مدينتى مكة والمدينة بكاملهما]» وإن بعض الفرق' 
الإسلامية يوسعون ذلك ليشمل كل المساجدء ولكن كل ذلك تم لنفس الأسباب 
الاجتماعية» بل والسياسية التى أدت - فى المسيحية - إلى عملية إنشاء الدرجات 
الكنسية . ويجب أن تقول نفس الكلام عن الإمامة التى تبدو من الناحية الظاهرية 
كما لو كانت حكما دينيا. إن الطابع المقدس الظاهرى للذين كانوا يحملون بالأمس 
لقب "أمير المؤمنين" - الذى تحول اليوم إلى منصب - يأتى من الجدلية التاريخية 
والسياسية والعسكرية الخاصة بالعصور الوسطىء ولا يمثل جزءًا من جوهر 
الإسلام نفسه. 


ج - تأثر معنى الإسلام بالمجال الاجتماعى الذى نشأ فيه: 


من الأمور البديهية أن يعتبر تعديل العلاقة بين الله المُنزّل (للوحى) وبين ما 
هو منزل حدثا تاريخياء كذلك لم توجد أى صعوبة من ناحية المؤمنين» لأن عهذا 
بين الله والبشر لا يمكن أن يعدل بواسطة البشر وإنما بواسطة الله. ومع أن الإيمان 
والجدلية العقلانية يتفقان فى أن الله يريد أن تصل (رسالته) حقيقته إلى كل البشر 
وأن يحقق النجاة لهم؛ فإن الظروف الاجتماعية تفسر التقديم التاريخى لظاهرة 
إعطاء الوحى طابعًا عالميا مطرذا. فى القرن السابع الميلادىء كانت المسيحية 
تمثل أكتر الأديان عالمية» حيث قامت بنزع القداسة وعلمنة العالم المحيط بالبحر 
كان يشكل جزء! من الإمبراطورية الرومانية محل الدين الاجتماعى لهاء فقد كانت 
تبدو كما لو كانت ديانة مدنيةء ولنذكر أن غير المسيحيين كان يطلق عليهم 
مصطلح وثنيين ©20ههوهمء الذى كان فى اللغة اللاتينية الكلاسيكية يشير إلي "الفلا" 
و"القروى".(8؟) 
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والبدويون الذين كانوا يعيشون فى الصحارى العريية وسوريا وفلسطين 
وسيناء وليبياء وطرابلس وموريتانيا...إلخ كانوا يمتلون مجموعات قبلية ضمن 
حدود الإمبراطورية الرومانية الأولى وبيزنطة بعد ذلك» وباستثناء بعض الحالات 
الشخصية أو القبلية» فلم يستوعب أولئك البدو الحضارة الهيلينية» كما أنهم لم ينتموا 
للإمبراطورية الرومانية ولم يعتنقوا المسيحية. وهذا يفسر التدهور السريع والنهائى 
لكثير من المدن الهيلينية الرومانية» حيث تبدو خرائبها كما لو كانت أعاجيب غارقة. 
فى الرمالء وذلك فى المنطقة التى تحولت حاليًا إلى صحراء: لقد كانت عبارة عن 
ساحات عامة وأسواق ومواقع دعم عسكرى. وصحيح أن القوة السياسية والعسكرية 
هى التى بدأت عملية تخريب تلك المدن» ولكن هذه المدن كانت ستبعث من جديد 
لو عاش فيها شعب مدنى متجانس مثلما حدث فى سوريا ومصر والعراق وإيران 
وشبه الجزيرة الأيبيرية ...إلخ. لكن فى أماكن أخرى- كما فى مدن الإمبراطورية 
فى شمال إفريقيا والأخرى الموجودة على الحدود - كان أغلب سكانها من 
الموظفين والتجار وأصحاب المهن والمُلاك بالإضافة إلى أفراد الحراسة العسكرية: 
الذين كانوا يهلكون أو يهاجرون أو يختفون من خلال ضياعهم داخل مجموعات 
البدو الرحل. 
ونبى الإسلام وجه دعوته لكل البشرء لكن بدأ فى مكة - وهى المديتة 
التى ولد فيها - وظل دائمًا داخل الحجازء فى لغة عربية للعرب الوثنيين واليهود 
والمسيحيين وهم بشكل أساسى رجال يعيشون فى الصحراء. لقد كان محمد عاملا 
لدى تجار القوافل» وهو يختلف فى ذلك كثيرًا عن رجل الحضر التقايدى مثل 
القديس بولسء والذى كان يستفيد من أنه مواطن رومانى ويدعو فى أماكن ذات 
طابع حضرى عريق فى القدم مثل أثيناء وكورينتوس وأوفسس وروما وتيسلاونيكا 
...إلخ. وبالنسبة لغير المؤمن فإن كل ذلك لا يمثل إلا حدثًا تاريخيا ققط لكن 
بالنسبة للمؤمنين هو تعبير عن المشيئة الإلهية التى أرادت أن يقبل الإنسان بكامل 
حريته الدعوة [الرسالة]. ومع ذلك؛ فإن هذا لا يعنى أن الله يريد بممشيئة - تقوم 
على الرضا - الاستخدام السليم وأنْ يتسامح مع غير المناسبء على الأقل فى هذه 
الحياة» وإنما يعنى هذا أن تلك كانت مشينته. وبالتالى» فإن الإسلام دين 
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حقيقى(1؟): ويمثل وسيلة نجاة لملايين كثيرين من المؤمنين» وطريقا للوصول إلى 
اللهء يمكن أن يبلغ فيه الإنسان إلى أعلى قمم الروحانية مثلما فى حالة الحلاج وابن 
عربى. وأيضًا هو دين حقيقى لأنه يقدم الكثير من المبادئ والأفكار التى يحتاج 
إليها المؤمن لكى يتكون لديه مفهوم عن اللهء ليعبده ويعظمه ويحبه ويصل إلى 
درجة القداسة ويستحق الحياة الأبدية.(١‏ 5) ولهذا نفسه فهو القاعدة الأساسية ونقطة 
الانطلاق للتطور النظرى والعملى للفكر اللاهوتى والأخلاقى والقانونى والروحى 


الخاص يك. 


-٠‏ مجالات الفكر الإسلامى: 

إن مفهوما دينيا واسعا جدا وكاملا مثل الخاص بالإسلام سوف يوجد معه 
تطور معقد نظرى لأفكاره» حيث يمثل أصلا وسيبًا فى وجود ألوان خاصة من 
المعرفة التى يمكن أن تنظم تبعًا للخطة التالية: 


علم القراءات 
علم الحديث 
علم التفسير 
علم الفقه 
علم الكلام 
علم التصوف 


العلوم الشرعية 


يمئل الرسم السابق الشكل التقليدى لتقسيم العلوم الإسلامية» وبشكل ما فإن 
القواعد الخاصة بتلك العلوم قد ظهرت فى وقت واحدء أما عملية وضع النظريات 
الخاصة بكل منها فتختلف من ناحية الترتيب التاريخى. ويبدو أن أول عملية ترتيب 
وتصنيف كانت خاصة بالفقه» أما علم الكلام والتصوف فكانا فيما بعد. كذلك من 
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المناسب أن نفرق بين التصنيفات السنية والشيعية» متى كان ذلك ممكنا. ومن ناحية 
أخرىء ومنذ البداية» فقد احتك الإسلام بمعارف أخرى» وبصفة خاصة بالعلم 
والفلسفة القديمين. إن احتياجات المجتمع الجديد والرغبة الفطرية للمعرفة ونفس 
عملية تنظيم وترتيب العلوم الدينية الإسلامية أدت إلى تلقى العلم القديم وإلى تطور 
العلوم والفلسفة فى العالم الإسلامى. 

إن كما هائلاً وكبيرًا من الأفكار والنظريات والتصنيفات - مشل الخاصة 
بالإسلام - من الصعب أن يتم عرضه فى كتابء إلا إذا كان عبارة عن كتاب 
حقيقى عن الإسلاميات. ومن هنا فإن العرض الذى سوف نقوم به سيستغنئ عن 
العديد من العلوم وسيتركزء من ناحيةء على علم الكلام والتصوف. مع إشارات 
قليلة إلى المدارس أو المذاهب الفقهية» ومن ناحية أخرى للفلسفة»ء مع معالجة لا 
غنى عنها لبعض العلوم مثل القلك وعلم اللغة والرياضيات والطب. إن اختيار 
فريق أو آخر والتصنيف الذى يتبع نظام عرض الأقكار لهما هدف تعليمى بحت. 
وإذا كنا سوف نبدأ بأصل وتطور الفكر الشيعى فبسبب نقاط الاختلاف التى بينه 
وبين الفكر السنى. 
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هوامش الفصل الأول 


فى الفترة الحديثة جداء وذلك عند بدء حدوث نهضة الأصولية الإسلامية 
وسقوط الأنظمة السياسية الشيوعية» تحدث الكثيرون بإفراط وبطريقة 
غير مناسبة عن انتقام الله وربما كان الأصح والأنسب هو الاعتراف 
بيقاء واستمرار عملية التدين البشرية. ظ 

لقد أضفت الصياغة الثنوية (الثنائية) المزدكية والتى تتكون من الظلمة 
(أهيرمان) والنور (أهور مازدا) على هذه القضية غموضنًا لأنها أدت 
إلى ظهور مذهب الزربانية 20صدفهده262 الخاص بالعهد الساسانى: 
ولشرح أصل تلك الثنائية لجأوا إلى زيربان صهمع2؛ وهو الأصل الذى 
نشأت منه كل من الظلمة والتور. وعلى أى حالء فعلى الرغم من 
الأسبقية والتفوق الجوهريين للنور(على الظلمة)» فإن ال طهسمه<ا 
الأفستية لا يمكن اعتبارها بشكل صحيح عملية خلق من العدم بالمعنى 
الموروف: 

قضية بن أن هذا الرسالة النوحاة # ودش وكيف تلتهي؟ كتين عبن 
أكثر قضايا علم العقائد تعقيدّاء ولم يتم التوصل فيها إلى حل مرض 
للجميع. وبالنسبة للعهد القديم والقرآن» فان الوحى يبدأ مع آدمء وهو 
الإنسان الأول» أى عندما أخذ الوحى شكلا إنسانيا حينذاك. ولقد اعتبر 
اليهود فى القرن الثالث قبل الميلاد أن الوحى قد انتهى فعليا على الرغم 
من أن العهد القديم يحتوى على بشارة مجىء المسيح . أما المسيحيون 
فيعتيرون» وذلك على لسان القديس بولسء تجسد السر الذى يمثل كمال 
الزمان يمثل نهاية للوحى. ويعتبر المسلمون بعثة محمدء الذى هو خاتم 
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الأنبياء» نهاية للوحى. هل يمكن أن تفهم هذه العمليات الثلاث لانتهساء 
نزول الوحى التى قدمتها الأديان بشكل مطلق؟ ؛ لم تتجرأ أى ديانة من 
الديانات التوحيدية على أن تؤكد عدم إمكانية أن روح الله (ربما 
إلهامه) تستطيع أن تشرق على الإنسان حتى حدوث يوم القيامة. لقد 
انتهت الرسالة (الوحي) فى الإسلام ببعثة محمدء ولكن نوعًا ما من 
المدد وهى (الولاية) لم تنته بعد» والتى تعتبر من وجهة نظر الشيعة 
استمرارًا للوحى وذلك من خلال الأئمة المبجلين» وعد هؤلاء من خلال 
أولياء الله. وفى الحالة المسيحية» تعتبر الكنيسة أنها مازالت تتمتع 
بالعون المعصوم للروح القدس كلما تنزلت أو أضاءت حقيقة» وهو ما 
كان يعتبر أمرا ممكنا فى الوحى. 

(4) لا يعتبر الموقف الدينى للإنسان عملا يقوم على المنطق واستخدام العقل 
وإنما على الإيمان. ومهما بدا ذلك غريبًا على الذين ليس من عاداتهم 
التعامل مع مثل هذه الموضوعاتء فإن الموقف الدينى لا يتعلق بصورة 
مباشرة بالتصور الخاص عن الألوهيةء وإنما بالطريق الذى يقود 
ويؤدى إليهاء واختيار الإيمان يتعلق بالطريق. وهذا الاأختيار ليس هو 
نتيجة للبحث البسيط أو الاختيار العادى؛ وإنما هو اختيار معقول يقوم 
على العقل الذى لديه خيارات عديدة لا يستدنى منه خيار الشك المحدد. 
وكما كان يقول السيد زبيرى أنه لا يمشل الهدية (منحة) 
العكلية :7يهة1 05560 ©81ه:110ه: الخاصة بعلماء اللاهوت الكلاسيكيينء» 
وإنما هو إمكانية منح تلك الهدية. ومن هناء (يمكن فهم) الشكوكء. التنى 
لها أسباب أحياناء حول طريق الوصولء التى يمكن أن تؤدى إلى 
الموقف اللاأدرىء والتى يعبر عنها أحيانا “إننى أؤمن باللهء ولكن ليس 


1( الروح هنا ليست الوحى بمعناه المعروف 1 (د. مدكور ) 
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بالطريقة التى تقدمها الأديان". 

يوجد لأصل كلمة يهوه العديد من التفسيرات الخاطتة المفترضة وأقلها 
خطأ هى تلك التى تربطها مع (ضمير الغائب) هوء أى كائن حىء ولكن 
بمعتى خاص جدا للحياة» لأنه يتميز بأنه "الذى سيكون دائما". 

إن النص الحالى (المتلقى) للعهد القديم»ء وباس تتثناء عملية التشكيل 
الماسورية هعتاء:ه0كهطد دمنعهدناده70,: هو (نتيجة) لعملية تدوين تمت 
بعد الأسر البابلى» وقد حدثت فيها تصويبات وإضافات حتّى القرن 
الثالت قبل الميلاد. 

(حدث نوع من التهميش الاجتماعي) فنسبوا كلا من العمونيين 
والموابيين إلى لوط وبناته»ء وقد تناسوا(تجاهلوا) فى ذلك علاقة القرابة 
بين إبراهيم وسارة. كذلك تم حرمان إسماعيل من صفته كابن بكر 
لإبراهيم وذلك أرضاء لرغبات 'سارة". على الرغم من أنه من 
المعروف أنه لدى الساميين يكون للابن الذكر المولود من الجارية نفس 
حقوق أبناته من زوجاته الحرائرء مثلما حدث مع أبناء يعقوب وهم أبناء 
لزوجتيه وجاريتين لهما. وفيما يتعلق بعيسو الذى فقد صفته كولى 
للعهد عتدما خدغ إسحاق وكان قد أصبح شيخا كفيفاء وكان سبب ذلك 
التخلى المفترض هو قبول عيسو طبقا من العدس مقابل ذلك . وهو أمر 
كان يعتبر مخالفا للشريعة لأن عملية ولاية العهد كانت تتم من خلال 
مباركة الأب. 

إن الأبحاث الحالية تعتبر أن التكوين الدينى لعيسى الناصرى يجب أن 
يعود إلى تراث المدرسة الفريسية. وأن المعنى والمدلول السيئ الذى 
اكتسبه مصطلح فريسى يعود إلى رفض تلك المدرسة لدعوة عيسى 
لأسباب سياسية: لقد كانوا يخافون؛ وقد كان لهم الحق فى ذلك.» من 
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تمرد يحدث فى الجليل ضد الاحتلال الرومانى وما يمكن أن يؤدى ذلك 
من نتائج بالنسبة لوضع اليهود. ولهذا ققد اتهمهم المسيح بأنهم لا رأى 
لهم ويسهل قيادهم» وأنهم عبيد الشكليات القانونية. ومع ذلكء فلا يوجد 
شك فى أن الذين كتبوا الترات الذى نتجت عنه الروايات الإنجيلية قد 
بالغوا فى تصوير ذلك الرفض. 

إنجيل يوحنا "» 57. 

.5١-١6 ,١١ أنجيل لوقا‎ 

انجيل متى» © .7١1١-1١١‏ 

إنجيل يوحناء 775ء و0 2.١5.1١‏ 

وكما هو معروف ققد قال الذين اتهموا المسيح لبونثيو بيلاطس بأنهم 
سوف يقدمون المتهم إلى هيئة القضاء العليا لأنهم لا يستطيعون أن يصدروا 
عليه حكم الإعدام أو ينفذوه فيه. وهذا التأكيد غير متاسب من الناحية 
التاريخية: فهيرودوس أعدم يوحنا المعمدان» وذلك بعد موت المسيح 
بقليل» والسلطات الدينية اليهودية قد حكمت بالإاعدام على القديس 
استيبان ورجموه. وكانت السلطة الرومانية تصدر الأحكام وتنفذها فققط 
إذا كانت تلك الاتهامات ذات طابع سياسى. وبالتالى فإن الأمر الأساسى 
قى موضوع المسيح» هو خوف السلطات اليهودية من تمرد بالجليل. 
إنجيل متىء 65١ء ١0-١5‏ و 73١9-7١‏ (أنظر مرقصء 2,8 /5-11, 
وانجيل لوقا 9 8١ء‏ ؟١35).‏ 

الرسالة الأولى لكورينتيوسء 2١‏ 75-117. 

من المعروف أن حنهون الآد [ريما كبل) لآ ينكن أن يكنون عطاةب]: 
وإنما هو نسبى وتدريجىء وأعلى تلك الدرجات أن يمثشل الحضور 
الضمنى لله الواقع الشخصى للإنسان نفسه الذى حدث فيه ذلك. وهذه 
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هى الحالة الفريدة لتمثل ذات الله والإنسان فى شخص يسوعء والحب 
المتعلق بذلك لا يمكن أن يتحقق إلا فى الله وبشكل واضح فى العمليات 
الإلهية» وفقا لعلماء اللاهوت المسيحيين. 

إذا قبلنا معلومات الأتاجيل» سواء الصحيحة أو المزيفة» فإن المسيح 
بالضرورة يكون قد ولد سنة 4 قبل الميلادء ففى هذا التاريخ مات 
هيروديس العظيم. ولما كان التراث الصحيح يجعل عائلة المسيح تهرب 
إلى مصر والتراث غير الصحيح يجعل فترة الإقامة هناك ثلاث سنوات 
على الأقل» لهذا فيجب أن يكون ميلاده قد حدث فى نهايات شهر 
سبتمبر وبدايات أكتوبر لعام ثمانية قبل الميلاد؛ منذ حوالى ألفى سنة. 
وتتفق (فترة) دعوته مع جزء من دعوة يوحنا المعمدان» وذلك عندما 
أكمل المسيح خمسة وثلاثين أو ستة وثلاثين عامّا. ويبدو أوسةهسة 
المحتمل أن تلك الدعوة قد استمرت لمدة عام واحد وليس ثلاثة أعوام 
على الإطلاق كما جاء فى التراث» ويجب أن يكون قد مات عام ٠١‏ 
ميلادية» وكان عمره سبعة وثلاثين عاما وستة شهور نقريبا. 

إن النص المتلقى الخاص بالعهد الجديدء تمت كتابته ما بين عامى ٠ه-‏ 
تقريبًا. وإذا نحينا جانبًا المصادر المفترضة للاناجيل والتى أشرنا 
إليها بالأحرف 60© :8 ١ه‏ ء وألتى من الصعب جدا من الناحية العلمية 
إعادة تشكيلها (معرفة الكيفية التى تكونت منها وبها) فإن الرسائل 
الحقيقية لبولس والأخرى الخاصة به (التى لم يكتبها بنفسه ولكن كتبها 
المقربون إليه)» وإنجيل مرقص هى أقدم النصوص الحالية. لكن 


الأخير محتمل جدا بالنسبة للرسالة الأولى لكورينتوس). وأكثر الأمثلة 
وضوحًا على ذلك هو حكاية العشاء المقدس: 
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'لقد تسلمت من الرب ما سلمتكم أيضًا: إن الرب يسوع فى الليلة التى ‏ 
أسلم فيها أخذ خبزًا وشكر فكسر وقال : خذوا كلواء هذا هو جسدى 
المكسور لأجلكم» اصنعوا هذا لذكرىء كذلك الكأس أيضًا بعدما تعشواء 
قائلاً: هذه الكأس هى العهد الجديد بدمى» اصنعوا هذا كلما شريتم. 
لذكرى فإنكم كلما أكلتم هذا الخبز وشربتم هذه الكأس تخبرون بموت 
الرب إلى أن يجىء" (الرسالة الأولى لكورنيتوس ١١‏ 15-77) ونص 
بولس قريب جدا من نص لوقاء لكن بصورة إجمالية تقفق الروايات 
الخمس المحفوظة فى الأمور الأساسيةء وذلك دليل أكيد على استخدامها 
فى الشعائر الدينية. 

القرآن» السورة 150 الأيات من ١-ه‏ 

القرآن» السورة الخامسة الآية " 

فى كثير من الأحيان يتم المقارنة بين الكتب المقدسة الثلاثة» والقارئ 
غير المتخصص الذى يسمع المقارنة أو يقرأ تفاصيلها يمكن أن يصل 
إلى فكرة أنه يوجد تشابه واضح وقرابة بين تلك الكتب؛ والحقيقة أن 
هذا يمتل خطأ كبيرًا. فالعهد القديم هو مجموعة من الكتب المتباينة جدا 
فيما بينها ومصدرها تراث يعود لأحداتث تمت ما بين القرن الثامن عشر 
قبل الميلاد إلى القرن العاشر قبل الميلادء وربما بالإضافة إلى بعسض 
الأجزاء التى مصدرها كتابات تمت ما بين القرن العاشر إلى القرن 
السادس قبل الميلادء والتى يعود نصها الحالى/المتلقى إلى الفقتقرة من 
القرن السادس إلى القرن الثالث قبل الميلاد. وأن التباين بين ننصوصه 
كبير جدا لدرجة أنه فى العبرية يحمل عنوان 'كتاب الشريعة والأنبياء 
والكُتاب". وكما قيل سابقاء فإن العهد الجديد الحالى كتبَ فى الفترة بن 
عام ٠٠‏ إلى ١٠٠٠١‏ ميلادية» ويحتوى على ثلاث روايات مختلفة» ولكن 
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متشابهة عن حياة ودعوة عيسى الناصرى (الأناجيل المختصرة).» 
وأخرى غير المختصرة (إنجيل يوحنا) وأعمال الرسلء» وسفر الرؤياء 
والرسائل» التى تتحدث عن أحداث وأفكار المسيحيين أكثر من حديثها 
عن أحداث وأفكار عيسى الناصرى. ويتميزالقرآن بصورة مطلقة 
بوحدة الحدث والزمان والمكان والعرض: حيث تلاه محمد خلال فكثرة 
يعثته )177-57<١(‏ فى مكة والمدينة. 

إن تحليلاً تفصيليا لكل القضايا المتعلقة بالنص القرآنى يمكن أن يوجد 
فقط فى الكتب المتخصصة فى هذا الموضوعء وبخاصة تلك الكتب التى 
سوف نذكرها فى قائمة المراجع. ومع ذلك من المفيد معرفة أنه ينسب 
لعلى بن أبى طالب أنه قد قام بترتيب القرآن من الناحية التاريخية ولم 
نق .هن هذا العمل أى لتر وركيم الشيعة عفان رات قة. أمر .[غ تمحى 
أيات وسورة كاملة تتحدث عن على وحقوقه فى وراثة الخلافة. وبعض 
عامة الشيعة ذكروا لى أنه تبعًا لتراث مدرستهم تم وضع كلمة على 
[التى تعنى فوق] بدلا من على لأنه كما هو معروف فإن الكلمتين بهما 
نفس الأحرف الصامتة والمتحركة..والحركات التى تميز عادة بين 
الكلمات المتشابهة لا تكتب فى اللغة العربية. وفى النص الحالى لم 
أستطع وضع علئ بدلا من على» بحيث تحتفظ الفقرة بمعناها. وفيما 
يتعلق بالفرق بين القراءات المختلفة فإنها تختلف فقط فى عدد أو زمن 
الفعل» وغيرها من الحالات النحوية التى لا قيمة لها. وليس من خلال 
هذا الاتجاه يجب أن تنطلق الدراسة النقدية لبنية القرآن» وإنما من خلال 
قراءة تعتمد على الترتيب التاريخىء وتحليل النصوص العديدة 
المتشابهة» وهى مهمة أبحث فيها منذ زمن» وقد خصصت لها دورات 
الدراسات التمهيدية للدكتوراه: للأعوام 19957١1996-1م.‏ 
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نظرًا لأن الإحالة إلى دراسات سوف تتم فى المستقبل يعنسى الاعتماد 
على ما هو غير معروفء. ومع كل التحفظات يجب أن أقول إنه توجد 
آيات متشابهة إلى حد ما مع بعض نصوص أسفار موسي الخمسةء 
والتى من الممكن أن تكون قد تأثرت بعناصر أخرى كمعنديوهدقنتص 
وآيات أخرى قليلة جدا تتشابه مع الكتب التاريخية» وثالثة أيِضًا تتفق 
بصورة ضئيلة مع أعمال الرسل. وأوجه التشابه مع الكقتب المسيحية 
تقتصر على نصوص قليلة من الأناجيل المزيفة» والجزء الباقى من 
أوجه التشابه مع اليهود والسامريين والمسيحيين» من الصعب تحديدها 
حيث إنها تتعلق بأشياء خاصة بالحكمة 520161112165 أو القى تتعلق 
بسفر الرؤيا وكلاهما ذو استخدام عام. هناك أوجه تشابه أخرى ل بعض 
الآيات مع آراء القائلين بطبيعة واحدة للمسيح والنسطوريين يصورة 
خاصة. ومن الصعب جدا تحويل نقاط التشابه إلى أصل لكل القرآنء إلا 
إذا تم الانطلاق من مواقف مسبقة. وإذا كان محمد ا من خلال هذه 
اليبضاعة القليلة قد فعل ذلك الشىء الكثيرء فإن مجهوده فى هذه الحالة 
سيبدو أكثر إعجانًا وروعة. ظ 

بالنسبة للمؤمن» هذا الأمر عبارة عن سر يمكن فقط التفكير فيه. ولا 
يسعنا إلا أن نقول مثلما يقول المسلمون: " الله أعلم". 

أكتب الناصريين(النصارى) وليس المسيحيين لأن القرآن يعتبر المسيح 
إنسانا عظيمًا ونبيا مسلا للمسيحيين» ولا يفوقه فى الرسالة التى أتى 
بها من الله إلا محمدء وهذا يختلف عن يسوع المسيح. الله المتجسدء 
وهو ما يمثل مبدأ أساسيا للمسيحية. 

لم يكن انتشار الإسلام سريعًا جدا كما جاء فى كتب التاريخ التى كتبت 


ان 


فيما بعد وحولت ذلك إلى أسطورة- كذلك لم يكن ذلك الانتشار عميقا 
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كما قيل. إن عمليات الاحتلال7') بدأت فى عهد عمر بن الخطاب -١75(‏ 
7 1544-535). ولم يتم فى عهد أبى بكر -017395/11-1١١(‏ 
55 ) إلا احتلالا موقنًا لمدينة الحيرة ( 7١/2؟17).‏ ولم يبدأ كل من 
عمرو بن العاص وخالد حملاتهما إلا فى منتصف عام 714/17 بعد 
ذلك بعام )5725/١5(‏ وصلت طلائع القوات الإسلامية إلى دمشقء لكن 
الاستيلاء عليها بشكل نهائى لم يحدث إلا بعد القضاء على الجيشس 
البيزنتطى فى معركة اليرموك ١١(‏ أغسطس 555).» ولم تستسلم القلعة 
القيصرية حتى عام .550/1١9‏ أما فى مصر فإن حصن بابيليون - 
ويوجد فى أقصى جنوب القاهرة الحالية - لم يتم احتلاله حتى عام 
.0١‏ ومنذ ذلك التاريخ أرسل المسلمون حملاتهم الأكثر جدية نحو 
الغرب. وحتى موت عمرو بن العاص (115/55).ء لم يكن الإسلام قد 
تجاوز قورينة ببرقة بليبياء واحتلال طرابلس لم يتم بالكامل حتى إنشاء 
القيروان عام .570/5٠‏ وقرطاجنة لم يتم فتحها حتى عام 17/ا/195., 
ولم يقم عقبة بن نافع بأى عملية احتلال فى الأراضى الجزائرية أو 
المغربية» وربما يكون قد وصل إلى الأطلنطى خلال حملة ماء وذلك 
كما يبدو من التاريخ الإسلامى الرسمى. لقد قام بعملية الاحتلال موسى 
بن نصير ابتداء من عام 7١5/85‏ وفى النهاية» فإن احتلال شبه 


)١(‏ تعتبر ظاهرة الفتوحات الإسلامية حركة تاريخية عسكرية فريدة من نوعها وجديرة بالتأمل . وقد أدى 
تفردها إلى عدم قدرة بعض غير المسلمين على تقييمها ووضعها فى إطارها الصحيح.: فهى لا تمثل 
حربًا دينية تهدف إلى إخضاع الشعوب إلى الإيمان بدين معينء كما أنها ليست توسعًا استعماريا يهدف 
إلى الاستيلاء على ثروات الشعوب واستعيادها مثل المعهود فى الحركات الاستعمارية على مر 
التاريخ؛ وإنما كانت تهدف إلى أمر واحد فقط إقامة نظام سياسى يكفل حرية الاعتقاد ويمنع ممارسة 
الإكراه فى الدين وهو ما عبر عنه القرآن فى أكثر من موضع بتعبير "أن يكون الدين لله". وقد نتج عن 
ذلك ظاهرة جديرة بالانتباة تتمثل فى أن عملية الفتح لم يتبعها مباشرة عملية أسلمة وإنما تم ذلك خلال 
وفت طويل ربما تجاوز القرن من الزمان فى بعض الحالات. (المترجم) 
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الجزيرة الأيبيرية حدث عام 7١١/37‏ ولقد كان الاتجاه نحو الشرق 
أسرع من الغرب. فبعد موقعة القادسية )5797/١1(‏ وهروب الشاهنشاه 
يزدجرد من إيرانء والتى تم اجتياحها عام »5157/7١‏ دخل المسلمون 
فى جنوب أوزبكستان عام »181/7٠١‏ ولم يتم الاستيلاء على س مرقند 
بشكل نهائى إلا عام »281/5١‏ على الرغم من أنها قد احتلت عام 
9,65 والتوسع الذى تم فيما بعد حتى حدود الصين لا يمثل هدفنا 
الآن. 

الترجمة التقليدية لكلمة 80:ه»؛ والتى تعنى "نائب أو وكيل" بخليفة تكون 
صحيحة» ومع ذلك فإن استخدامها يمكن أن يؤدىء وقد أدى بالفعل» إلى 
أن أدخل فيها معانى لها علاقة بمنصب آخر معروف بشكل عالمى: 
وهو الخاص ببابا الكاثوليك الرومانىء خليفة المسيح؛ وبالتالى فإن البايا 
تعنى خليفة اللهء وهو مصطلح تستخدمه بعض الفرق الشيعية. لكن توجد 
هوة لاهوتية (فرق عقيدى كبير جدا) بين المفهوم الإسلامى لمحمد 
كآخر أنبياء ورسل اللهء والمسيحء م)ندءعهن كابن وحيد للأب» وآخر 
المرسلين؛ والذى تجسد فى مريم. وفى القرآن الأصل "خ.ل.ف" يذكر 
العديد من المرات فى الأشكالء]1 »1 » 2111 2107 277 1277111 ء 
ويستعمل بمعنى استخلاف فى (لاء ٠١59‏ 2193 51) ولكن لا يستعمل 
مطلقا فيما يتعلق بخلافة الرسول. وخليفة (وجمعها خلاتف) تذكر أحد 
عشر مرة على الأقل» وعادة فى صيغة الجمع وتشير إلى رجال يخلفون 
آخرين بما فى ذلك خلفاء الجنس الإنسانى» أما الصيغة المؤنثة فتعتى 
النساء اللاتى تركن. 


/ 004 عل حون نل وا ١‏ برمووا2 عل معز آطنامءة1 ها 42 :101 ده يط »جع6 م47 


01.011.320. 1995.» 32 
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(5؟1) المرجع السابق ص 57 

)٠٠١(‏ تم توسيع الحرم المكى والمدنى بعد الفتح السعودى لكل الأراضى 
المعروفة الآن بالعربية السعودية» وهو اسم يعكس بصورة كبيرة رغبة 
فى التملك. وتشريفا للرسول تعرف اليوم يثرب القديمة بالمدينة (مدينة 
النبى). وعلى الرغم من أنه من الناحية الرسمية لم يتم إلغاء التوسعة 
السعوديةء إلا أنها بقيت محدودة جدا لأسباب تجارية ودبلوماسية وعسكرية 
وبشكل كبير ابتداء مما عرف بحرب الخليج الثانية. 

)١(‏ لقد تم فى بداية العهد العباسى وضع البنية السياسية والإدارية للإسلام- 
نقول هكذاء من باب إطلاق اسم ما عليها-ء على الرغم من أن 
المؤرخين نسبوها إلى الفترات السابقة. لقد كانت الدولة الأموية 
المروانية الشرقية نموذجًا لعدم الاهتمام بإقامة المؤسساتء باستثناء ما 
يتعلق بموقفها ضد المدينة وضد الشيعة. ويعتبر نقل مقر الخلافة من 
المدينة إلى دمشق هو فى حقيقته موقف رفض للحرس الإسلامى القديم 
(الصحابة والأنصار الذين تم القضاء عليهم آخر الأمر وكذلك ورثتهم)؛ 
أكثر من كونه رغبة فى اتخاذ عاصمة على نمط العواصم الرومانية 
والبيزنطية والفارسية. وبالفعل فإن الخلفاء الأمويين أقاموا فى قصورهم 
المحصنة المقامة فى الصحراء- وهو ما يمثل صورة فخمة وحجرية 
للخيام الفخمة التقليدية- وقتا أطول من إقامتهم فى العاصمة السورية 
القديمة. وريما يوجد عصر مروانيى يمكن اعتباره يقوم علسى 
المؤسساتء فقد كانت سياستهم تقوم على أوامر حكم توجه لحكام 
الأقاليم» وعندما كان يجب أن يغير شىء كان يستبدل الحاكم. وقد أدى 
هذاء فى النهاية» إلى زوال العائلة الحاكمة. ولقد عالج عبد الرحمن بن 
معاوية- والذى عاش بنفسه آلام ومرارة هلاك وانتهاء أسرته الحاكمة- 
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وكذلك خلفاؤه ذلك الخطأ فى الأندلسء ولهذاء فإن عبدالرحمن الثانى لم 
يتردد فى إدخال الإصلاحات الإدارية البغدادية. والعباسيونء الذين 
أقاموا فى الأراضى الخاصة بالإمبراطوية الساسانية» استطاعوا وضع 
بنية إدارية وهى فى خطوطها العامةء إعادة للشكل الإدارى لتل.ك 
الإمبراطورية. 
بسم الله الرحمن الرحمن . 
'إنه نزل على الصلح وله عهد الله وذمته ألا ينزع من ملكه ولا أحد من 
النصارى عن أملاكه وأنهم لا يقتلون ولا يسبون أولادهم ونساءهم ولا 
يكرهون على دينهم وأنه لا يأوى عدوا لنا ولا يخون أمرًا ولا يكتم . 
خير |" 
هذا هو العهد الذى أعطاه عبد العزيز بن موسى بن نصير إلى تدمير 
بن غانداريسء وقد اتفق فيه على إحلال السلام بعد عهد وقسم أمام الله 
ونبيه المرسل ويكون به أهلا لأن يحرسه الله تبارك وتعالى وك ذلك 
حراسة نبيه محمد عليه الصلاة والسلام. ولا يوضع لتدمر أحد فوقه 
رئيسا ولا يحرم أحد من أهله من أملاكهم ولا تفرض عليهم العبودية 
ولا يفصلوا أو يحرموا من نسائهم أو أولادهم وأن تحترم حياتهم ولا 
تحرق كنائسهم ولا يمنعوا من ممارسة شعائر دينهم. وسوف يمنحون 
السلام بعد أن يسلموا مسبقا سبعة مدن وهى: أوريهويلا ومولا ولوركا 
وتوتاتا واليكانتى وهيللين واليشى هلعنادات:() هلسطط ٠‏ 2عمطا »مسمامك" 
عألقءنلفءعط»11 نز سذلك1]؟ . ويستمر هذا الاتفاق ما لم ينم انتهاكه. 
وكل من يعرف هذا الاتفاق يجب عليه أن ينفذه لآأن صلاحيته تستوجب 
معرقته مسبقا ولا يخفى عنا أى معلومات يمكن أن يعرفها . 


وسوف يفرض على تدمر وحاشيته ضريية حيث يجب على كل قفرد 
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حر أن يدقع دينارًا واحذا نقدًا وأربعة مدود من القمح وأربع مدود من 
الشعير وأربع معايير من الخل ومعيارين من العسل ومعيارين من 
الزيت. أما العبيد فعليهم أن يدفعوا نصف ذلك ويشهد على ذلك : 
عثمان بن عبيد القرشىء وحبيب بن عبيد القرشى» وسعدون بن عب ددالله 
الأزدىء وأبو عاصم الهدلى. 

تم كتابة هذا العهد فى شهر رجب عام 35 الموافق إيريل عام 7١17‏ 

إن عقائد الإلهيات» التى تقوم على نزع الصبغة الأسطورية؛ء بما فى 
ذلك الأيديولوجية الخاصة بموت الإله والأخرى الخاصة بالتحررء بها 
مشاكل خطيرة من حيث مبادئها الخاصة بالكتب المقدسة بالإضافة إلى 
العناصر الوجودية والماركسية التى تحتوى عليها. إن موت الإله على 
الصليب وإعلان تحرر الإنسان من الخطيتة [وهو أكثر ما يقهره]» هما 
من أركان المسيحية» ولكن طريقة عرضهما فى تلك العقاقفد يكون 
مبتسرًا وبه القليل من اللاهوتية» ومتأشرًا بالجدلية الفكرية. ولقد تم تقديم 
القكر الماركسىء الذى حقق انتصارًا كبيرًا بين المفكرين الأوروبيين من 
التلاتينيات» كتيار فكرى مستقبلى وحتمى لا مفر منه منذ الانتتصار 
العسكرى للاتحاد السوفيتى عام 45. ولقد عانت حركات التحرر 
العربى بشكل كبير من تأثير ذلك التيار القكقرىء وكانت الحركات 
المسيحية تتأرجح بين الحماس والخوف حتى حدوث حالة الانتعاش 
الغأامضة هكدأ]هامهء 1011© فى ماأيو عام ". إن يقظة الأصولية 
الإسلامية» ونمو حركات المقاومة والمعارضة المسيحية فيما يعرف 


.حينذاك بدول شرق أوروباء ونهاية الحرب الباردة وس قوط الدول 


للجدلية التى تلغى الطابع الأسطورىء. غير الدينية وغير اللاهوتية. إن 
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ما يتم رفضه الاآن هو منطق الطوباوية والفلسفة والتاريخ نفسهء وكذلك 
العقلانية فى توجهها العملى. 

يستعمل القرآن الجذور: جهدء وحرب». وفتن» والمصطلحات جهاد 
وحرب وقتنة» والمصطلح الأخير وهو "الفتنة" يستخدم فى حالة 
الاختلاف والصراع الداخلى [الحرب الأهلية]» ويتكرر كثيرًا (أربعا 
وثلاثين مرة على الأقل)؛ ومصطلح حرب يذكر أربع مرات. ولفظ 
احهد؟ كدف فى .متاسيات. كثررة فى الشكل. الثالك» ويصييفة 'نداهمد: 
يذكر أربع مرات» ومصطلح "جهاد" يتكرر أيضًا أربع مرات ( 35 2.75 
؟لء 4لاء 56, لاهء دلء )١‏ وكدار الإسلام" و'دار الحرب" لا تظهر 
بشكل واضح. 

رسالة بولس إلى أهل رومية 7١ء .-١‏ 

ليست لدىّ المعارف اللازمة لتحليل الدلالات اللغوية للجذر السامى " أم" . 
بشكل عميق. ومصطلح "أمة" يتكرر فى القرآن أربعًا وسبعين مرةةء 
وربما من الممكن أن يكون مصطلحًا آرامياء وربما يكون الشىء الجديد 
فى استخدامه فى اللغة العربية هو أنه كان يسمح بالتمييز بشكل أقفضل 
بين الأمة الإسلامية المحددة والمصطلحات ذات الطابع العام مثتل "أهل" 
و"بنو" واللذنين يُستخدمان مع الجماعات الاجتماعية السايقة على 
الإسلام. 

بالنسبة للمسلم المتقف والعارف الجيد أو الذى يعرف القران بصورة 
جيدة يعتبر هذا الأمر بديهياء وفى بعض الأحيان يجعلهم يحسون 
بالحرج عندما يتعايشون أو يصاحبون زملاء لهم فى علم الإسلاميات. 
جديرين بالاحترام» وفى بعض الأحيان مؤمنون. وقد عشت أنا شخصيا 
هذا الأمر العديد من المرات. كيف يمنع الزملاء المؤمنون من دخول 
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المساجد ويتركون فى الشارع وذلك لأنهم غير مسلمين» وهم الذين تتم 
دعوتهم بسبب طبيعتهم كعلماء فى الإسلام؟ فى الحالة الخاصة بى كان 
الحل الوحيد المناسب: تركى أشاركهم صلواتهم خفية. 

استخدم أو فيدو لفظ 5:انروع2م المشتق من نووم وذلك للإرشارة 
للقرويين. بيلينو الصغير استخدمه بمعنى مدنى أى 'ليس عسكريا". وفى 
620 له المعنى الحالى. 

لا أحد يفكر الآن فى أن محمدا كان كذابّاء وأن الإسلام هو خدعة. 
ولكن» كما قيل سابقاء فإن البعض يعتقد أن الإسلام ابن صغير 
للمسيحية» أو أنه بنية اجتماعية مقدسة لمحاولة فاشلة لثورة اجتماعية. 
وأن من يعرفء ولو القليل من تاريخ المسيحية يعلم أنه من الصعب أن 
يشتق المفهوم الإسلامى من النسطورية أو من عقائد الذين يؤمنون 
بطبيعة واحدة للمسيح ٠‏ وتأليف الإسلام واستخراجه من ذلك القليل 
الغامض يبدو أكثر إعجان! من نزول الوحى على محمد . ولا يوج د 
شك فى الدور الاجتماعى والتجديدى الذى قام به الإسلام» وكذلك أصالة 
مفهوم الأمةء وكونها مثالية ضرورية ممكنة. لكن الله الواحد والرسل 
وبعثة محمد والوحى المنزل بواسطة جبريلء واتفاق القران مع السر 
الأبدى هى عناصر مكونة للجوهر الدينى للإسلام. و بالإضافة إلى 
ذلك. يوجد تفسير تاريخى لتبنى الإسلام لمشروع تكوين مجتمع جديد 
كامل: أن القديس بولس كان يستطيع الاعتراف بالسلطة المدنية 


الاجتماعية» لكن فى الجزيرة العربية لم تكن توجد قبل الإسلام أى 
سلطة قائمة بصورة فعلية. 
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(159) على الرغم من تبنى أسين بلاثيوس لنظرية الأصل المسيحى للإسلام: 
فإنه يقترب بشكل كبير جدا من هذا المفهوم» وفى وقت مبكر مثل بداية 
الثلاثينيات كتب يقول: ' إن الله لحكمته العلياء لا يستخدم وسائل تؤدى 
فى النهاية إلى الفشلء وأن الغاية العُليا لإرادته لخلاص البشر تتحقق 
فى كل زمان ومكان من خلال تلك الوسائل ( .... ) التى تتناسب بشكل 
أفضل مع الظروف العادية والفروق الطبيعية الخاصة ببنية وأمزجة 
وعقلية الشعوب والأجناس. [ وإذا 1 كان الإيمان بإله خالق يثيب 
ويعاقب يكفى للخلاص وللوصول للمجدء وهى النعمة الكبرى» فلماذا 
يمنع الله عن عباده نعمه الأخر ى؟" 

1 200ج17151121:1) 1512111 1ظ ).130:30 19312 ء(24- 7 .درم 

إن المسيحى المؤمن لا يمكن أن ينفى عن محمد لقب النبى» وذلك فى 
المعنى الواسع للمصطلح الذى نستعمله عندما نتحدث عن البطاركة: 
والقضاة والرسل (الأنبياء) فى العهد القديم. والقديس توما يؤكد أن نعمة 
النبوة لا تعنى ولا تفترض النعمة التى تضفى القداسة. وهذه النعمة 
تخضمع للصالح الروحى العام للجماعة وليس لقداسة الفرد. 7:6ريةى 
1[ 6هذعم172:11:11601 :3 . ومن الأمور الغريبة أن يقول ابن خلدون 
فى مقدمته نفس الشىء. ( المقدمةء طبعة دار آلكتاب اللبناتى» بيروت 
اص .)1١58‏ ومن الصحيح. أن نعمة النيوة هى نعمة بدون مقابل 
يمنحها الله بدون شروط ضرورية أو لازمة؛ والفارابى وابن سينا هما 
اللذان سيجعلان النبوة تمثل درجة عليا للإدراك» وللفهم بعيذدا عن 
الوحى» وهو أمر مرفوض من قبل رجال اللاهوت المسلمين 
والمسيحيين. 
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الفصل الثانى 
أصل فكر الشيعة وتطوره 
(من القرن السابع إلى القرن الثائنى عشر) 


١‏ - الأصل الثلاثى للحركة الشيعية: 
أ- الأصل الأسرى: 


للشيعة أصل ثلاثى يميزها عن غيرها: الأسرىء والدينى - الأيديولوجى. 
والعرقى الثقافى. وقد ركز المؤرخون العرب على النقطة الأوتى» فى حين فضل 
الكتاب الشيعيون الثانية» أما الباحثون المعاصرون فيعطون أهمية كبرى للنقطة 
الثالثة. 

لقد بدأت العلاقات بين النبى محمد وابن عمه على بن أبى طالب منذ أن كان 
ا طقاد وزادت عندما أصيح على واحدا من أو ائل المؤمنين وأصبحت العلاقة 
أكثر قوة بزواج على من فاطمة بنت محمدء بنت الرسول من زوجته الأولى 
خديجة. وإذا كان علىء بسبب هذه القرابة الشديدةء قد أحس بأنه قد أهمل شأنه عند 
تعيين أبى بكر ثم بعد ذلك عمر بن الخطاب كخلفاء للرسولء فإن المؤرخين لم 
يحتفظوا بدليل قاطع على ذلك. لكن بموت عمر فإن الأمور أصبحت أكثر تعقيذا 
وذلك؛» بصورة خاصة:؛ لثلاثة أسباب: 

-١‏ الفتوحات التى تمت فى سوريا ومصر والعراق وإيران على أيدى القادة 
الأخيرة» عام فتح مكةء واللذين كان من بين جنودهما عدد كبير من القبيلة المكية 
القديمة. 


١‏ - عودة النفوذ من جديد لفريق أبى سفيان. 
" - التأثير المتزايد لبنى أمية المروانيين. 


إن اختيار عثمان» على الرغم من كل فضائله لم يكن موضع رضى من 
كثير من الصحاية والأتصار المدنيين» وبلا شك بالنسبة لعلى بن أبى طالب. 
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وزواج بنة عثمان من مروان بن الحكم عقد الأمورء ولم يقبل حزب على (أى 
شيعة آل على» ومن هنا يأتى مصطلح الشيعة) بالفعل خلاقة عثمان!". 

لقد تم اغتيال عثمان؛ ولم يتم أبدا توضيح أبعاد الجريمة. وقد شك المروانيون 
فى أن أنصار على هم المسئولون عن ذلك وبخاصة أنهم طبقوا المبدأ القديم الذى 
يقوم على أنه من يمكن أن يستفيد من جريمة فإنه يكون موضع شبهة بشكل أكبر. 
وعندما تم تعيين على كرابع الخلفاءء ألزمه المروانيون بأن يثبت بشكل حاسم 
. وجازم أنه لم يكن له أى دور بصورة مباشرة أو غير مباشرة فى الجريمة» ولم 
يعرف على أو لم يستطع أن يقدم الدليل والذى طبقا للتقاليد السابقة على الإسلام 
كانت تستلزم حلف اليمين المغلظة. وبالتالى» فإن الصراع تردى ليتحول إلى حرب 
أهلية» فى مناخ اشتدت سخونته بسبب موقف عائشة بنت أبى بكرء أرملة الرسول 
الشابة» وموقف الصحابة طلحة والزبير. ولم يقبل أقارب عثمان مطلقا عليا وقاتلوه 
بالسلاح. 

إن هذه الفتنة الكبرى الأولى الإسلامية لم تكن واضحة:؛ فالمعارك الأولى لم 
تحل المشكلة. وفى صفين وبعد أن توقف القتال» تم اللجوء لتحكيم غير عسكرى 
مشهور» والذى ليس فقط سيحدد مصير الخلاقة فى المستقبل» وإنما سيكون سببًا 
فى أول الانشقاقات الإسلامية. وعلى ما يبدوء فإن البعض قد امتنع عن إبداء رأيه 
فى تلك الخلاقاتء» وربما يكون هذا هو أصل المعتزلة('). وفى المقام الثانى» اعتير 
مجموعة من المسلمين المتحمسين والمتشددين أن ذلك التحكيم يمثل خروجًا على 
الدين [أى حرام]ء وتركوا موقع المعركة و'خرجوا". ومن هنا كان اسمهم "الخوارج'. 
حيث شكلوا فيما بعد انشقاقا ذا طابع متزمت. ولما كان الحكم فى ذلك التحكيم 
لصالح نظرية الخليفة الذى تم اغتياله [حيث لا يوجد مبرر قانونى لقتله]) فإن 
أنصاره وعلى رأسهم معاوية حاكم سوريا أعلنوا معاوية خليفة» وهو الذى سيبد 
الأسرة الملكية المروانية الشرقية. 


)١(‏ هذا كلام غير دقيق ولا تدل عليه المصادر التاريخية.(د. مدكور) 
(؟) هذا الربط بين الامتناع عن إيداء للرأئ ونشأة المعتزلة ربط بعيد وتوجد أسباب كثيرة تضعفه. (د. مدكور) 
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أما رابع وآخر الخلفاء الراشدين» على بن أبى طالب فبدلاً من مهاجمة 
معاوية وأنصاره المحنكين قاتل فى البداية الخوارج حيث قضى عليهم فى موقعة 
النهروان» وبعد ذلك قام أحدهم باغتياله بجوار المسجد الجامع فى الكوفة. وأعلن 
أنصار معاوية عن أنفسهم أنهم أتباع السّنة [السنيين]» أما أنصار على فإنهم لم 
يقوموا بحرب مفتوحة وعامة حتى موقعة كربلاء على الرغم من أنه لم يتم 
إخضاعهم مطلقا. لقد خرج الحسين» وهو الإبن الأصغر لعلىء» ترافقه فرقة 
محدودةء وذلك بعد أن دعاه بعض أهل الكوفةء وتم مباغتته فى كربلاء بالعراق» 
قسقط الحسين جريحا وتم الإجهاز عليه على الأرض وتم إرسال رأسه إلى الخليفة 
الأموى يزيد. وعلى الرغم من أن يزيد لم يكن له دور فيما حدثء فإن لقاء كربلاء 
تحول إلى أسطورة: وتحول الحسين داتمًا إلى الشهيدء ويزيد هو القاتل الحقود. 
وسيواصل أحفاد الحسين الخط الأسرى الخاص ببيت النبوة» وسيكونون هم أكثر 
الناس جدارة بميراث أكثر فكر النبى خصوصية. 


ب- الأسر الشيعية: 

وتبعا لنتائج مأساة أتباع علىء قلقد وضع الشيعة سلسلة من عمليات التوارت 
التى كانت سببًا فى ظهور أسر خاصة. ومن ناحية الواقع التاريخى لتلك الأسر 
يوجد العديد من النقاط موضع شكء لكن أتباع أسرة أو أسرة أخرى يعتبرون ذلك 
أمر! لا يمكن التخلى عنه. ومثلاً فمن الناحية التاريخية من الصعب اعتبار الحسن» 
وهو الابن الأكبر لعلى بن أبى طالبء ثانى الأئمة» لأن موقفه من الخلاقة الأموية 
على الأقل يبدو مشكوكا فيه. كذلك الإمام المبجل الثانى عشرء محمد بن الحسن 
الإمام» وهو ابن الإمام الحادى عشر والأميرة البيزنطية نارئيسة [ناركيس]ء كان 
عمره خمس سنوات فقط عندما تم القضاء على عائلته فى سامراء. 
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ومن ناحية أخرىء فإن عبيد الله المهدىء والذى بدأ الأسرة الملكية الفاطمية 
والذى يعتبر من ذرية قاطمة لأنه ينحدر من محمد بن إسماعيل الإمام السابغ» وهو 
آخر الأئمة بالنسبة لمن يعتبرون الأئمة سبعة فقطء اضطر (لجأ) إلى تجاهل وجود 
ثلاثة أئمة مستورينء: وذلك ليحقق هدفه. وعلى الرغم من أنهم يحملون اسم 
الحسنيين أو الحسينيين أو الزيديينء فمن المشكوك فيه أن كل هذه المجموعات 
تنحدر من الحسن بن علىء أو الحُسين بن علىء أو زيد بن زين العابدين. وتعتمد 
عقائد الزيديين فى الجزء الأكبر منها على فكر الفاطميين المعتدل من مجموعة 
المستعليين 210518213165 بعد هجرة كثير منهم إلى اليمن.(") إن حسن الصباح 
الشهيرء والذى سوف يقيم فيما بعد فى قلعة الموتء كان فى الأصل فاطميا من 
أتباع نزارء وذلك بعد زياراته للقاهرة» وأن أتباع تزار فى شمال فارس لا يمكن أن 
ينحدروا من الابن أو من حفيد مفترض لنزارء الذين من المفترض أن يكونوا قد 
لجأوا إلى هناك. لأن نزارا وابنه» الذى كان صغير السنء تم اغتيالهما بأمر من 
المستعلى!"). وفى النهاية» فإن الوثائق الخاصة بالدعاة اليمنيين» التى كان مضمونها 
سبيًا فى توضيح بعض العقاتد الإسماعيلية» تعتمد فى أغلبها على أفكار فاطمية 
أكثر من اعتمادها على أصل زيدى محتمل. 

وبعد القيام بهذه التحفظات. فإن أسر الجماعات الشيعية العديدة يمكن أن 
تعرض من خلال الجدول الموجود فى ص ؛ 05-6. 


ج- الأصل الدينى والأيديولوجى: 


نصه على أوامر دينية وأخلاقية وتشريعية واجتماعيةء وأدعية» وقصص تاريخية» 


)١(‏ هذا كلام غير صحيح لأن زيد بن على فرع مستقل من فروع الشيعة نشأ قيل المستعليين يزمن طويل 
(تراجع كتب التاريخ )» ثم إن المستعليين فاطميون أما الزيدية فينتسبون إلى زيد بن على.(د. مدكور) 
)١(‏ أحمد المستعلى هو تاسع الخلقاء الفاطميين وكان أخوه نزار هو الأحق بالخلافة. (المراجع) 
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قديمة ومعاصرة لذلك الوحى. وبصفة عامة» فإن المعنى الحرفى [الظاهر] بديهى: 
وقد بيّن محمد أنه بشر فقط اختاره الله كخاتم للأنبياء والمرسلين. 

ومع ذلك فإن كل نص مقدس نظر! لطابعه النموذجى يقبل قراءة روحية: 
مثلما يحدث فى كذير من ققرات العهدين القديم والإنجيل. وسوف يختصر أبن رصد 
بشكل رائع وجهة نظر علم العقائد النظرى والتى يمكن اعتبارها تعالج هذا 
الموضوع بشكل موضوعى. حيث يقول فى كتاب " فصل المقال ": 

'نعتقد» معشر المسلمينء» أن شريعتتا هذه الإلهية حق وأنها التى نتبهت على 
هذه السعادة ودعت إليها التى هى المعرفة بالله عز وجل وبمخلوقاته... إن فى 
الشرع أشياء قد أجمع المسلمون على حملها على ظواهرها وأشياء على تأويلها 
وأشياء اختلفوا قيها... ولهذا المعنى أجمع المسلمون على أنه لا يجب أن تحمل 
ألفاظ الشرع كلها على ظاهرهاء ولا أن تخرج كلها عن ظاهرها بالتأويل واختلفوا 
فى المؤول منها وغير المؤول... وإذا تقرر هذا فقد ظهر لك من قولنا إن هاهنا 
ظاهر! من الشرع لا يجوز تأويله» فإن كان تأويله فى المبادئ فهو كفر وإن كان 
فيما بعد المبادئ فهو بدعة... وهاهنا أيضًا ظاهرًا يجب على أهل البرهان تأويله 
وحمله إياه على ظاهره كفرء وتأويل غير أهل اليرهان له وإخراجه عن ظاهره 
كفر فى حقهم أو بدعة "7" (1) ظ 

وفى مقابل حيطة رجال علم العقائد التقليديين فإن الروحانيين ظنوا دائمًا أن 
المعنى الحرفى يمثل الجانب الشرعى والظاهرى فحسب. وإذا كان على الرغم من 
ذلك يساهم فى الدين الإيجابى (الوضعى)ء فذلك لأنه يقوم على المعنى الأساسى 
وهو الباطنى؛ وهذا هو تفسير الروحاتيين الذين يعرفون بالصوفية. وإن نقطة 
التجديد فى التفسير الشيعى هى ربط ذلك التفسير للوحى الإسلامى بالصلات 
الخاصة بين محمد وعلى. وفى حديث شيعى يضعون على لسان التبى الكلمات 
الداليه: 


)١(‏ فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من الاتصال؛ اين رشدء تحقيق محمد عمارةء سلسلة ذخائر 
العرب رقح 27 دار المعارف». الطبعة الثالتة» ص ٠‏ - دآكرة بقصر فب (المترجم) 
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'لولا خشيتى من أن قومًا من أمتى يطرونك كما أطرت النصارى عيسى 
[حيث يجعلونه يأتى من الأب من خلال اتحاد فى الجوهر] لقلت عنك شيئا يجعل 
أنك ما إن تمر أمام قوم إلا وأخذوا تراب نعليك كوسيلة [لنجاتهم]. لكن يكفى أن 
أقول إنك جزء منى وإننى جزء منكء وإن وريثى هو من يرثك". 

وبالطبع فهذا الحديث يعتير حديثا متأخرا وضعيفا ومغرضناء لكنه يبين الأصل 
الدينى والأيديولوجى للفكر الشيعى. 

إن ما تم إيلاغه لعلى بن أبى طالب هو المعنى الأساسى والحقيقى [الحقيقة] 
للوحى وطابعه الباطنى الدقيق. كذلك يتسب للإمام السادس جعفر الصادق القول 
التالى: 

"إن قضيتنا هى الحق وحق الحق. إنها تمتل الباطن وما هو باطن الباطن...إنه 
السرء وسر شىء سيظل مخفيا على الدوام» إنه سر موجود فى الغيب". 

وهكذاء وكما سيرى فى موضعهء سيتحدثون عن الأبعاد السبعة للقرآن» 
فالشيعة كانوا دائمًا على وعىء مثير للشجن وعنيدء بأنهم يمثلون عمق المعرفة 
الإسلامية» وذلك من خلال معنى مصدرى يمنع حصر الدين فى مجموعة من 
القواعد والقوانينء وذلك بدلا من أن يكون مصدرًا! أوليا وداتمًا للحياة الداخلية 


الروحية. 


د- الأصل العرقى - الثقافى: 

إذا وضعنا نصب أعيننا نصوص المؤرخين المسلمين حول انتشار الإسلام 
كئ البلاد النى تكون الإمبراطورية الساسانية» وكدلك التى وراءع حدودهاء فسنلااحظ 
أن: الفتح كان سريعاء سواء كان ذلك بسبب الانهيار التام للبنية السياسية أو لاعتناق 
الزعماء المحليين للإسلام سواء أكان ذلك لغرض أو نتيجة اقتناع. كذلك» فإن 


الضعف الساسانى لم يكن يرجع فقط إلى صراعه الطويل والعنيد مع الإمبراطورية 
الرومانية الشرقية ووريثتها بيزنطة وإنما إلى ضغط القبائل التركية التى استوطنت 
منذ قرنين تقريبًا قى أسيا الوسطى. وعندما سقط السلطان الساسانىء» فإن كل زعيم 
(خان) تركى تصرف تبعًا لمصالحهء وبصفة عامة» كانت تلك المصالح فى قبوله 
الرسمى للإسلام. لقد ضم الزعماء الأتراك الذين اعتنقوا الإسلام قواتهم الخبيرة إلى 
قوات الفاتحين المسلمين القليلة» وهكذا وصلوا إلى بحيرة آرال هدخ والهندكوش 
داعسكظ1-سلستااء وإلى الحدود الغربية للصين والهند. 

وكانت الجماعات العرقية من بلاد ماداى فى إايران القديمة والفارسيين 
والأتراك والهند قد اكتسبت أشكالاً دينية وثقافية قيمةء» وبعض هذه الأشكال ظلت 
باقية حتى القرن الثانى الهجرىء وهذا بدون أن نأخذ فى اعتبارنا الأشكال الأخرى 
التى بقيت حتى أيامنا هذه. وكانت المزدكية متأصلة- متغلغلة - بين الفارسيين 
ومازال هناك حتى اليوم قى إيران مزدكيين. أما البوذية فكانت قد انتشرت من 2 
البنجاب حتى أفغانستان وأزبكستان وتركستان الحالية. وكانت بعض القبائل التركية 
قد عبرت من الأديان الحلولية وعبادة الأرواح التقليديين إلى البوذية والمانوية 
بالإضافة إلى الذين كانوا قد قبلوا عقائد يهودية ومسيحية متأثرة بشكل كبير جدا 
بالأشكال الغنوصية.(؟) وفى مقابل الإسلام السياسىي والعسكرى والقانونى الذى 
نشره الفاتحون» فقد جمع كثير من تلك الجماعات بين عقيدة النجاة الإسلامية 
والأشكال الباطنية للأديان الأخرى التى احتفظت بأفكار وشعائر منها. 

عندما واجه قواد العباسيين القادمون خلفاء دمشق كان معهمء بالإضافة إلى 
الأتباع الحقيقيين لعلى» مجموعات كثيرة متباينة غير عربيةء كلها تقريبا من 
المسلمين الجددء الذين ساهموا بصورة فعالة فى إضعاف الأسرة الأموية وإسقاطها. 
وكانت هذه المجموعات تعارض الطابع التقليدى الأرستقراطى العربى للخلفاء 
الأمويين» وأنصارهم المروانيين. ولما لم يوف العباسيون المنتصرون مطلقا عهدهم: 
بصدد إعادة الحكم الشرعى للعلويين -هذا إذا كان قد وجد عهد من البداية- ولم 
يكونوا لينى الجانب أكثر من سابقيهم من الأمويين مع غير العرب والمسلمين 
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الجددء ققد انتهى الأمر بالعلويين أن يواجهوا العباسيين واندمج أغلب المسلمين 
الجدد - وكانوا فى السابق من البوذيين واللاأدريين والمزدكيين والمانويين- فى 
الشيعة. وبهذه الطريقة ظهر من جديد فى فكر الشيعة العقائد القديمة حول تتابع 
العوالم؛ والصراع بين الخير والشرء واعتبار إبليس [الشيطان] هو أهرامان مهدستتطف 
وفكرة كتاب أزلى يمثل سرا سماوياء والإنسان النموذجى ومراتب الملائكة فى 
السماء والمراتب النبوية فى الأرضء والثلاثيات والثمانيات اللاأدرية ومعانى 
الحروف... إلخ. 


؟ - الفكر (النموذجى) الرئيسى للشيعة: 
أ أفكار عامة: 

يعتبر من الأمور الصعبة وضع ترتيب تاريخى محتمل» وتحديد الأفكار 
الأساسية للشيعة فى القترة 8754-3580/550-51١(‏ م ) بسبب عدم وجود مصادر 
معاصرة لتلك الفترة.(54) ومع هذا يمكن أن نذكر بعض المفاهيم العامة» ومن بينها 
نذكر ما يلى: 

لد الطايع الروحى للقران ومعنآاه الياطنى - الذدى ينتقل بواسطة الأئمة - 
يكون متاحا لكل التابعين المبتدئين- 

؟- وعى ما بأهمية سقوط [معصية] الإنسان وحالة الضياع الوجودىء مما 
يتطلب عونا دائمًا من الله بواسطة الأنبياء والرسل وبعد خاتم الرسل يكون ذلك 
بواسطة أولياء الله. 


4 - الرفض الواضح للبعد الاجتماعى للخلاقة» حيث يعتبرونها جهازا سياسيا 
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© - الحاجة إلى تفسير وشرح جدلى للجانب التراجيدى- المأساوى فى حياة 
الإنسانية. 

5 - من المناسب إنهاء عملية تتابع ولاية الإمامية الشيعية» عن طريق ختم 
ذلك بواسطة الإمام السابع إسماعيل بن جعفر إنظرية الأئمة السبعة]ء أو من خلال 
استتار(اختفاء) الإمام الثانى عشر إنظرية الاثنا عشرية]. 


ب- النمودج الشيعى الإسماعيلى: 

تعتبر البيانات التاريخية والعقيدية حول بعض الشيعة الأقدمين قليلة 
ومشكوكا فيها. فعن الشيعى والغنوصى المحتمل مغيرة [مات عام ]/17/١١5‏ 
نعرف فقط أن الأفكار المنسوبة إليه تتفق مع الفكر العرفانى لمارقيون «مك:812 
[القرن الثانى]. أما الشواهد التراثية الأكثر قدمًا من ذلك فتعود إلى الإمامين 
السادس والسايع جعفر الصادق وابنه موسى الكاظم على التوالى [ما بين عام 
0١‏ 493/148 تقريبًا]. وتتمتل المعلومة الأكثر تأكيدًا فى حدوتث قطيعة 
بين أتباع الإمام السابع (المُدّعى إمامته) سسهف-همم المتوفى إسماعيل بن جعفر 
وأتباع الإمام السابع أخيه موسى الكاظم. وبالتالى يمكن اتخاذ عملية الانشقاق 
السبعية [التى تم بها قطع تسلسل الإمامة لديهم] كنقطة انطلاقء ورغم أن الصراع 
بين الإمام جعفر وأيوالخطاب وأصحابهما بعد موت الإمام المدعى إسماعيل له 
أصل عائلى فإن ما سيستقر عليه الأمر هو طرح الضرورة الجدلية للاستتار. وإذا . 
كانت الشيعة لا ترغب فى السقوط قى الجمود التشريعى والسياسى السنىء والذى 
يوجد على رأسه الخليقة العباسى» الذى كان بالفعل لا يزيد عن أن يكون غطاء 
قانونيا لحجّاب القصر ولحاكمى الولايات» فقد كان من الضرورى قطع سلسلة تتابع. 
الأسرء والتمسك بشكل أساسيى بالأفكار العقائدية الأساسية. إن اختفاء الإمام الثانى 
عشر من الأئمة الاثنا عشرية أثبت أن الإسماعيلية الذين يتبنون نظرية الآئمة 
السبعة كانوا على حق. 
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ولسوء الحظء لا توجد لدينا نصوص معاصرة بالفعل لعملية القطيعة بين 
الاثنا عشرية والسبعية. وأقدم المصادر هو كتاب يحمل عنوان"أم الكتاب" [بمعنى 
نموذج مثالى للكتاب]ء وكما يرى المتخصصون فهذا الكتاب مكتوب بلغة فارسية 
قديمة ومهجورة. ومن ناحية النصوص الشيعية الأخرى فمن الصعب أن نعرف ما 
إذا كان قد تم استخدامها فى 'رسائل إخوان الصفا" الفاطمية» والتى سوف نتحدث 
عنها فيما بعدء أم قد تأثرت بالأجزاء الأقدم من ذلك الكتاب. ومن ناحية أخرىء لا 
. نعرف من الناحية التاريخية أى شىء مؤكد عن الإمام الثامن تبعًا للعد الفاطمى 
وهو محمد اين أسماعيلء» وكذلك عن الأثمة الثلاثة المفترضين المختفين والذين 
سيحملون الأرقام التاسع والعاشر والحادى عشر من تلك الأسرة. 

ورقم عشرة من أولتك الأئمة ويدعى أحمد ربما يكون ابن حفيد إسماعيل» وربما 
يكون هو الذى أشرف على كتابة رسائل إخوان الصفاء وربما يكون قد كتب بنفسه "الرسالة 
الجامعة" من ذلك الكتابء» وهو ما لا يمكن أن يقبل بالنسبة للنص المحفوظ. 

وفيما يتعلق بالمحتوى الفكرى فيتفق مع المحتوى المجمل المشار إليه سابقا: 
علم غنوصى [عرفانى] للمعنى الغيبى للحروف إعلم الجفر] والعناصر الخمس لعلم 
الكونيات المانوىء والمعارك السبع لسلمان [>- القديس ميغل فى التراث الإسباتى] 
ضد العدو...إلخ. بالإضافة إلى المعنى الباطنى للقرآن والعقائد الإمامية. 


-الشيعة الإسماعيلية الفاطمية: 

أ- نقطة الانطلاق: 

إذا كان ما يتعلق بالشيعة الإسماعيلية يتميز بأنه اقتراضى واستنتاجى جدلى» 
وذلك باستدناء القطيعة التى حدثت بين السبعين والاثنا عشرية» فانه سيتحول إلى 
معلومات موثقة جدا بصدد الشيعة الفاطميين باستتناء الأصل الشخصى للإمام الاثنا 
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عشرى المفترض الإسماعيلى وهو مؤسس الأسرة عبيد الله بن محمد الحبيب 
المهدى. 


ولقد جمع ,المؤرخون تراث الأيديولوجية الإسماعيلية من طبيب فارسى 
ينتمى إلى الطبقة المتوسطة القديمة وهو من إقليم ماداى فى إيران القديمة» ويدعى 
ميمون (القدّاح)» وكان شعوبيا متطرفا ومعاديًا للعرب. أما آراؤه فقد طورها ابنه 
عبد الله بن ميمون وحفيده أحمد بن عبد الله. وربما يكون قد التقى أحد الدعاة 
الكثيرين الذين كرسوا جهودهم لنشر تلك الاراءء بالقرب من الكوفة» بفلاح من 
أصل آرامى يُدعى حمدان ويحمل لقب آرامى "قرمطى" [أى ذو الوجه القبيح] 
ومن هنا يأتى اسم النحلة المشهورة القرامطة» والتى ستتمركز بجوار نهر الفرات» عام 
11 م (ه) 

وقد وصل عدد آخر من الدعاة الإسماعيليين إلى شمال إفريقيا نحو عام 
ماممن بينهم الداعية أبو عبد الله الشيعى الذى استقر بين بربر المغرب 
عام 6 بعد ذلك بقليل خرج إلى مصرء وهى تحت حكم أبناء طولون أحد 
القادة السريين الإسماعيليين» ويُدعى عبيد الله بن محمد الحبيب» والذى بعد رحلة 
طويتة عبرت شمال إفريقيا ظهر فى سجلماسة نحو عام 5/517١5م»‏ حيث سجن 
بعد ذلك بقليل. لكن فى لامن ذى الحجة عام 27935 77 أغسطس عام35١41.‏ فتح 
الداعية عبد الله الشيعى سجلماسة وأطلق سراح عبيد الله الذى ذخل مدينة رقادة فى 
من ربيع الثانى عام 5517 الموافق ١5‏ من يناير عام +5٠١‏ حيث تسمى 
بألقاب المهدى وأمير المؤمنين. وفى عام 315/507 أمر عبيد الله بإنشاء مدينة 
المهديةء التى دخلها فى موكب مهيب عام 17١/5048‏ وعلى الرغم من أنه لا. 
يوجد شك فى أن أهدافه كانت تتمثل فى العودة إلى المشرق وإقامة الحكم الفاطمى 
هناك» فإنه لم ير تحقق ذلك الهدفء حيث مات فى 4 من ربيع الأول عام 2777 
الموافق 5مارس عام 5". وأن الخليفة الفاطمى الثالث المعز -4657/9241١1‏ 
5 هو الذى سيرى انتصار قواته فى مصر التى دخلت الفسطاط فى 
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لا من شعبان عام /75/ فى 5 ووالزة عام 315» حيث أنشأ بجانبها. مدينة جديدة هى 
القاهرة [المنتصرة] وهو الاسم الذى تعرف به اليوم مدينة القاهرة. 

والفكر الفاطمى المبدئى (الأولى) يعود إلى جماعة إسماعيلية قديمة ومتشددة 
إلى حد ماء لكن بعد فتح مصر والتطلع إلى الخلافة العالمية» ناقش مفكرو الحكومة 
الفاطمية موضوع تنظيم الأفكار الإسماعيلية» وذلك لأن العلوم والفلسفة الإسلامية 
كانت فى أوج تطورها. وكانت نتيجة هذه المعالجة هى تأليف النص الحالى لرسائل 
إخوان الصفا. 


ب- الإسماعيلية المعتدلة الخاصة ب 'رسائل إخوان الصقا": 


يحتوى النص الحالى 'لرسائل إخوان الصفا وخلان الوفا"ء والمشهور ياسم 
موسوعة "إخوان الصفا'(1) على اثنتين وخمسين مقالة» إحدى وخمسون مقالة 
تنتمى للنص القديم والثانية والخمسون هى المقالة الخاصة بعنوان "الرسالة الجامعة". 
والترات الإسماعيلى ينسب الموسوعة إلى الأئمة المستترين وبخاصة المدعو أحمد. 
أما آخرون فيرجعون إحدى الرسائل إلى الإمام السادس جعفر الصادقء وهناك 
عالم نزارى فى علم الحديثء ينسبها إلى محمد بن إسماعيلء أو عبد الله بن محمد 
أو إلى الداعية عبد الله بن ميمون القداحء وإلى ثلاثة دعاة آخرين. ومن الملفت 
للنظر أن مؤلفى النص الحالى يستعملون بعض الأفكار المنسوبة لأولتك» وقد تم 
تدريسها بالفعل على يد الدعاة الإسماعيليين فى النصف الثانى من القرن التاسع. بل 
إن مؤلفى النص الموجود هم أولتك الذين يذكرهم التوحيدى وعبد الجبار الهمدانى. 
ومؤلف الاراء العقائديه هو القاضى حسن على بن هارون الزتجانى» وقد ساعده 
فى التأليف خمسة من أصحابه/ سليمان بن معشر البسطىء وأحمد النهراجورى. 
والعوفى محمد بن أبى بقل» وزيد بن رفاعة. ولقد تقلد الأخيران مناصب مهمة فى 
الإدارة الفاطمية. 
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إن التحليل الداخلى يسمح بأن نخمن أن جزءًا من بعض المقالات سابقة على 
عام 4103/531.ء وهو التاريخ الذى أعلن فيه تولى عبيد الله الخلافة» لكن الجزء 
الأكبر من النصوص تم الانتهاء من تأليفه ما بين عام 1517/776٠‏ إلى١٠0/77٠18.‏ 
وقد وفق ديتيريسى 21646:31 حين افترض أن النص من وضع جماعة باطنية لأنه 
فى العديد من المواضع من النص يتم الحديث عن عمل عام. ومن المحتمل. 
ولأسباب سياسية» أن تكون الحكومة الفاطمية قد طلبت مساعدة جماعة مغلقة على 
معرفة بالغنوصية وذات أصل عراقىء وربما من البصرة» حيث توجد وثائق تدل 
على وجود تلك الجماعات الباطنية هناك منذ نهاية القرن الثامن.(7) 

أما المحتوى العقيدى للمقالات فكان يقدم صياغة أفلاطونية حديثة لفكر 
الإسماعيلية. (4) ونموذج الأخوة الذى تشير إليه هذه المقالات هو الخاص بالإنسان 
المخلص للمعرفة الحقيقية والتى يتم اكتسابها من خلال الصراحة المطلقة مع نور 
المعرفة التى أضيتت بواسطة التراث الشيعى. وتكوين ذلك الإنسان كان يتم من 
خلال أربع مراتب. المرتبة الأولى ويغطى المرحلة العمرية من خمسة عشر عاما 
إلى الثلاثين وفيها يتم تلقى التعليم الطبيعى. أما المرحلة الثانية فكانت من سن 
الثلاثين إلى الأريعين» وكان يضاف إلى المعلومات السابقة معلومات المعرفة 
الباطنية. والمرحلة الثالثة» من الأربعين إلى الخمسينء» كانت تحتوى على المعرقة ' 
الدينية الباطنية. المرحلة الرابعة والأخيرة وكانت ابتداء من سن الخمسين» كانت 
مخصصلة للمعرفة الملائكية والمعرفة الباطنية العالمية. وكانت المقالات مرتية تيعا 
لذلك التوزيع» وكان هدفها إرشاد الضالين وتحذير المنهمكين فى الحياة الدنياء 
وتأمين الحياة الدنيا والوصول إلى الحياة الخالدة للروح- وتبعًا للمقالات لا يمكن 
الوصول إلى المعرفة الحقيقية بدون القرب من الإمام» لكن لا يمكن اكتشاف الإمام 
بدون مساعدة العلم الحقيقى» الذى لا يمكن اكتسابه إلا بمساعدة المرشدين 
المفترضين فقط: وهم عاتلة الرسول. وبهذه الطريقة فقط يمكن فهم حقيقة توحيد الله 
وعملية الخلق التى صدرت عنه. 
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إن معرفة سامية هكذا وغيبية - مثل الموجودة فى المقالات» نور للنفس, ‏ 
وغذاء للروح- لا يمكن أن يتذوقها إلا الذين لديهم استعداد لاستقبالها. وهكذا لا' 
يمكن أن تكون تلك المعرفة موجهة للعامة أو يتم تقديمها بشكل خارجى وسطحى. 
لأنه بدلا من تصحيح علل غير المطلعين سوف تؤدى إلى مرضهم؛ وبدلاً من أن 
تضىء لهم الطريق سوف تعميهم. ومن هنا فإن على الأخوة الدعاة أن يقدموا لهم 
تلك المعارف بحيطة كبيرة مثلما تقدم الأدوية» ودائمًا بشكل مطردء كذلك يجب 
مراعاة احتياط خاص مع ما هو موجود فى المقال الخمسينء الذى يتحدث عن 
أشكال الحكومة» والذى يجب أن يقدم فقط للآخوة المخلصين والذين تم اختبارهم 
والتأكد منهم. أما إذا كان الأمر يتعلق بقضابا حساسة جدا مثل علم النجومء فإنه 
يمكن تقديمه فقط للعلماء وكذلك الفضلاء. 


أما شرح [تفسير] الكون والإنسان فيتم تبعًا للعقيدة الأقلاطونية الحديثة التى 
تقوم على الفيض وقد تم إضفاء شكل إسلامى تقريبا عليها. إن كل مأ هو موجود 
مصدره الواحد الأول وإليه سيعودون. وإن نظام الفيض يشتمل على تسع درجات 
متتالية: ١‏ - المبدأ 7- العقل 7- الروح 4- الهيولى [الأولية] 0- المادة ثلاثية 
الأيعاد. 5- الأفلاك السماويةء -٠/‏ القوة الفاعلة السفليةء» 8- العناصر البسيطة 9- 
الكائنات المحددة. 


إن محرك عملية الانبثاق(الفيض) هو الحركة سواء فى حالة الهبوط الخلاق 
أو الصعود. إن هذه العمليات التحويلية يمكن تجريبها والتأكد منها من خلال 
ملاحظة الكاتنات الطبيعية» وفى هذا المعنى فإن القرود قد تمثّل حالة وسطى بين 
الحيوانات الأخرى والبشر. 

أما فى الإنسان فيوجد جزءان أساسيان؟ أحدهما مادى والآخر روحىء وهذا 
الجزء الأخير يدفع الإنسان نحو المقر السماوى الذى توجد فيه الأقكار. أما النفس 
ففيها ثلاث قوى: النباتية التى تتحكم فى عمليات النمو والتكاثرء والحيوانية التى 
تتحكم فى عمليات الحركة والإحساسء والعقلية التى تنظم النشاط العقلى. الحياة 
الإنسانية يجب أن تحكمها القوة العقليةء وهى التى تتحكم فى عمليات التمثيل 
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والمعرفة والتذكرء وهى موجودة فى الأجزاء الأمامية والجدارية ومؤخرة الرأس 
(الخلفية) للمخ على التوالى. وكل قوة من القوى النفسية [النفسانية]) لها وظيفة 
طبيعية سواء في الوسط الطبيعى أو الوسط الاجتماعى. والإنسان كائن حرء لكن 
الطابع المحدد لكل فرد يتأثر بالعالم السماوى الذى يبدأ فى العمل(التأثير) فى 
الجنين الإنسانى منذ نفس لحظة الإخصاب. ومن هنا فإن الخصائتص الإنسانية قد 
تكون نوعين: الفطرية» وهى التى تحدد المصير الذى من أجله خلق» والمكتسبة 
وهى تعتمد على سلوك كل فرد. والنوع الأول يحكمه العالم السماوى الذى يحدد 
التغيرات الاجتماعية والثروة والمهنة والحالة الاجتماعية. أما الخصائص السلوكية 
فلا يمكن فرضها بشكل مطلق على الخصائص الفطريةء لكنها قابلة للتحسين 
وتساعد على الوصول للنهاية الخاصة يكل إنسان بشكل أفضل. 

إن تطور العلامات السلوكية المميزة يتم بشكل خاص من خلال مساعدة 
العقل» وهو ذات جوهر إلهىء ونورانى وسماوى يتحد بالإنسان من خلال العقل 
الفعال أو القوة العقلاتية السفلية. وهذا الاتحاد هو الطريق للوصول إلى المعرقةء 
وتحرير النفس من الروابط الجسمية وهو الذى يقوده إلى البعث. ويبدو فى المقالات 
. أنهم يعتبرون البعث يتمئل فى عملية الانفصال التام بين الروح والجسد. ولما كان 
الإنسان كائنا اجتماعياء فإن عملية نجاته يجب أن تكون مزدوجة: فردية وجماعية: 
ويجب على الذين يصلون إلى المعرفة أن يساعدوا العامة على النجاة من خلال 
النشاط السياسى. وبالتالى» فمن الضرورى معرقة ما هو النظام السياسى الأفضل 
للمجتمع. ولا يوجد أفضل من النظام الإمامى الخاص بالشيعة الفاطميين. وينبغى 
على كل البشر إن يقبلوا المجتمع الإسماعيلى كنموذج أرضى للمجتمع الكامل:ء وهو 
عبارة عن حركة يقودها الأخوة» وليست هى الجماعة السماوية ولا المدينة الفاضلة 
الضرورية. وهذه الحركة يجب أن تحكمها علاقة الأخوة» والتى يمكن أن يوجد 
فيها المسيحيون واليهود والمزدكيون الذين يقبلون القيادة السياسية الإسماعيلية» لكن 
يبدو أن هناك احتمالا ضعيفا أن يكون فيها الشيعة الاثنا عشرية وبشكل أكثر أهل 
السّة لأتهم من حيث تعريفهم يتبعون نظم إمامة أخرى. 
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وب الغنوصية الصوفية الإسماعيلية: 


على الرغم من اعتدال الآراء وأسلوب النموذج الفاطمى فى "الرسائل" 
وتأثير تلك الرسائل فى الفكر الإسلامى فى نهاية القرن العاشر وجزء كبير من 
القرن الحادى عشرء والذى وصل حتى الأندلسء فإن التابعين الذين كان إخوان 
الصفا يتوقعون اصطيادهم كانوا قلة. ومن هنا فإن المعرقة الإسماعيلية للمؤمنين 
المبتدتين ربما كان بها توجه لاهوتىء أما فيما يتعلق بنشأة الكون فربما يوجد بها 
توجه غيبى وهرمسىء بعيد جدا عن المحتوى الفكرى للرسائل. 

إن المضمون العقيدى للغنوصية الإسماعيلية ينطلق من خمس دعائتم أساسية 
وهى: تفسير خاص للتوحيد الإسلامى» ونظام إمامى معقد ومكون من مراتب. 
وعملية صياغة أيديولوجية غنوصية وصوفية»ء وفكرة الإنسان كنموذج فطرىء كل 
ذلك ممتزج وغامض بشكل مناسب. (1) 


لقد قدم المعنى الإسلامى العميق لوحدة ووحدانية اله على الدوام» عقبتين 
جدليتين متضادتين: اللاأدرية الخاصة باستخدام طريق التنزيه [حيث ينفى عن الله 
كل الصفات التى تحدده والموجودة فى الكائنات] والطبيعية التى يمكن الوصول 
إليها عن طريق المقارنة بين الذوات [إن الله يحتل المرتبة العليا السامية لكل 
الكائنات]. وللتغلب: على هاتين العقبتين فإن الغنوصية الإسماعيلية تستعمل الجدلية 
المعروفة بالنفى المزدوج: فإن البداية ليست هى "الذات" ولا 'نفى الذات". وإن 
نفى أى تحديد لا يعتبر حقيقياء إذا كان بدوره ليس معارضنا للنفى. وبالتالى» 
فبالنسبة لله لا يمكن أن نصفه بشىء: فالبداية توجد فيما وراء الذات» وهى التى 
تحقق الذات(: .)١‏ إن طريق التتزيه 5نهده20)10» 718 ينسب الصفات الإلهية التى 
تم نفيها عن الله إلى المستويات السماوية والأرضية التى هى تعبير إلهى- يُضَاف 
إلى ذلك عدم المادية [التجريد] لتلك المفاهيم التى يمكن الوصول إليها. إن الفعل 
الأساسى التوحيدى هو الاعتراف بالله الواحدء ولكن لأجل هذا فإن الإنسان أجبر 
على معرفة المعنى التكوينى للوحدة مقابل كل كائن [التوحيد]» وهذا ليس ممكنا ما 
لم يعرف الحد الذى يجعل الوحدات المخلوقة؛ بما فى ذلك الإنسان» تكون محدودة. 
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ومن هنا فإن الصعود(الارتقاء) نحو الكائن الأول يتم من الناحية الجدلية انطلاقا 
من مستوى إلى آخر حتى الوصول إلى المستوى الأعلى. 

إن عملية الخلق هى عملية تجل جذرية #نصهةفم». ولكى تتم عملية تقديمها 
أو صياغتها تم الاستعانة بأفكار عرفانية وأفكار_سربانية إيرانية ©تمكنسهم2<6ء ولكن 
أيضًا عن طريق إعطاء شكل أسطورى جدلى للإمامية: حيث يتحول الإمام إلى 
مفهوم باطنى سماوى. وخلال الثلاثة آلاف سنة الأخيرة للظهور (للتجلى) الأخيرء 
لم تستطع البشرية أن تفهم الأسرارء ومن هنا فإنه كان من الضرورى تجديد نظام 
قائم: الدين الإيجابى "الشريعة". ولقد رسم الإمام الأخير فى عملية الظهور الأخيرةء 
ويدعى هنيد 2830ن11» كإمام أبنه آدم» والذى اعترفت به كل الأشكال الملائكية: 
باستثناء الشيطان [ابليس] وأصحابه. لقد كان هدف إبليس هو إغواء آدم حتى 
يكشف لكل البشر العلم حول البعثء وهى مهمة موكلة إلى آخر الأئمة: إمام 
البعث. إن هذه التفرقة بين مهام إمام ومهام إمام آخر سببها الترتيب السماوى 
والأرضى المغلق والذى يتكون من عشر درجاتء تنقسم إلى ثلاث [ناطقء. 
ووصىء وخليفة للأساس] وسبع [بابء وحجة وثلاثة أنواع من الدعاة» ونوعان من 
المأذونين]. و"الناطق" هو الرسول المبلغ لشريعة دينية إيجابية مثل موسى وعيسى 
ومحمدء و"الوصى" هو الإمام الوارث للنبى والآأول من مجموعته مثل هارون 
لموسىء والقديس بطرس لعيسىء وعلى بن أبى طالب لمحمد. ورسالة هؤلاء 
الأئمة الأولين والأوائل هى تقديم تفسير باطنى للشريعة الدينية» ويعرقون باسم 
"أساس" لأنهم أساس الإمامية. أما نائيه فيقوم بعملية إسقاط خارجية(ظاهرية) 
وباطنية للشريعة الدينية. "الباب": هو نافذة وعتبة الإمام. "الحجة": هو الضامن 
للرسل أو الدعاة» ويوجد منه ثلاث درجات: المأذون المطلق: وهو صاحب الإجازة 
المطلقة أو الكبرى» ويكون مسئولا عن أخذ العهد من المؤمنين الجددء والمأنون 
المحصور: وهو صاحب الإجازة المحدودة أو الصغرى ويعمل معلمًا للمؤمنين 
الجدد 22©011605. 
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والسبعة التاريخيةء» وهى الخاصة بناء وتكون كالتالى: الأول: ناطق وهو 
أدم» ووصيه الأول هو شيث. الثانى هو نوح ووصيه سامء والثالث إبراهيم ووصيه 
إسماعيلء والرابع موسى ووصيه هارونء والخامس عيسى ووصيه بطرسء والسادس 
محمد ووصيه علىء والسابع إمام الحشر وهو الذى يختم المجموعة. 

وجوهر الإمام يتكون باتحاد الجانب الإنسانى فيه (الناسوت) مع الجانب 
الإلهى له [اللاهوت]. وجسده يأتى من كيمياء سماوية خاصة تعمل فوق النفس 
الريحية» وتودع قوق الماء وفواكه معينة التى عندما يتناولها الإمام الحى وزوجته 
تتحول إلى جنين الكائن الجديد. أما الجزء الإلهى فيتمثل فى الميلاد الروحى الذى 
يحدث من خلال اتحاد النفس مع شرارة من الضوء ويحدث ذلك فى اللحظة التى 
يمنح فيها الله الإمام درجة الولاية.. وبالتالى» فعلى الرغم من المظهر الإنسانى: 
فإن الإمامية هى هيكل النور [هيكل نورانى] 

وللوصول إلى المفهومين السابقين» فإن الغنوصية الإسماعيلية لجأت إلى 
عملية صياغة أيديولوجية غنوصية للأفلاطونية الحديثة. وابتداء من التجلى الأصلى 
فإن هبوط [انحدار] الذات يتم من خلال (مفاهيم) عملية "انيعاث" تبعًا لمفهوم 
الأفلاطونية الحديثة» حيث يتم الانطلاق من العقل الأول أو الكلى» وذلك تبعًا للجماعة 
الإسماعيلية الإيرانية» أو من خلال التمييز فى سلسلة العقول بين لحظتين أساسيتين: 
فى الأولى تنبعت كل وحدات العقول فى أن واحدء. ويمثل ذلك وجوذا بالقوة فقطء 
وتكتسب العقول الوجود بالفعل عندما تقوم هذه العقول وتنفذ (مقتضيات) الرسالة التوحيدية. 
وتبعًا للتلاثية الغنوصية فإنه يوجد ثلاثة أبعاد: الأول وهو الخاص بالعقل الأول 
ويتمثل فى الإيجاد الأبدى [إيداع]ء أما الثانى فيتعلق بالموجد الأول [المبدع الأول] 
والثالث هو السر الإلهى [كلام الش]ء ولكن هذه الأبعاد الثلاثة تمثل يُعدًا واحذا فيه. 
وهكذا فإن النطق (بالشهادة) بالإيمان الإسلامى "لا إله إلا اله" تمثل فى شطرها 
الأول [لا إله تعنى حرفيا لا يوجد إله] إنه النفى المطلقء وشطرها الثانى [إلا الله 
تعنى بل الله] يمثل الإثبات المطلق: الله الظاهر. وبالتالى» فإن العقل الأول يعترف 
بآن الله موجود وأن ذلك العقل يتكون من ذاتيته 85)ف»ومة ويمكن أن يعلن للبشر: 
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إنه إظهار لسر الله. إن فعل الظهور (يتحول إلى) يأخذ شكل العقل الثانى أو النفس 
الكلية المنبثقة. وبالنسبة للتفسير الخاص بالفريق اليمنى فإن العقل الثانى يقوم 
بعملية إسقاط ثانية على العقل الأول وهو الخاص بإثبات اللهء والذى بدوره كان قد 
قام بعملية تصور وجود الله. 


إن الجدلية الإسماعيلية تقوم على الدوران المطلق والتكرار المرهق. وهكذا 
يمكن القول إن جوهر المعرفة الإلهية الخاصة بالعقل الأول ستكون اللامعرفة 
ولهذا يسمونها أيضًا "حجاب". ولشرح هذاء يحاولون استغلال فقة اللغة إلى أقصى 
حد ويؤكدون أن اسم الله بالعربى هو "ولاه" وهو مشتق من الجذر "و.ل.ه" [ولاه أو 
واله هو الشخص الذى أسره الذهول والحزن مثل المسافر فى الصحراءع]. إنها 
عبارة عن التعبير عن الحنين القوى للإنسان نحو الله.(١١)‏ ومع ذلك» فيجب عدم 
اليأس من بلوغ ذلك الأفق فى وقت ماء والذى يبدو كما لو كان يبتعد كلما تقدم 
الإنسان فى الطريق. وابتداء من العقل الثالث تبدأ دراما الصراع الدائم بين الخير 
والشر فى العالم الدنيوى. 

وتفسير عملية ظهور الزمن ومعه الشر وصراعه مع الخير يعتمد كنيرا 
على المفهوم المزدكى. وقبل البّعد الزمنىء قإن العقل الأول أبلغ الدعوة الخالدة إلى 
العالم السماوى مندعاءء عسمعءاج. (؟١)‏ وقد أجاب العقل الثانى بشكل ايجابى 
(بالقبول) على نداء العقل الأول» أما العقل الثالث فقد رفض الدعوة. ولما كان 
العقل التالث يمثل ملكا نموذجيا للبشرية [آدم]» وقد تولد رده السلبى من رغبته فى 
عدم وضع أى حدود لأعماله والوصول بنفسهء بدون وساطة العقل الثانىء إلى 
المبدأ الصعب المنال» وعندما تبين له خطؤه فإنه اضطر إلى أن يُخرج من نفسه 
الكبرء وهو الذى كان يمثل ظل الشيطان. هذا الظل» هو تقديم جديد لأهريمان 
المزدكى القديم (*١)ء‏ الذى سيتردى فى العالم السفلى ويظهر من جديد فى أزمنة 
الاستتار. إن خجل العقل الثالث عندما انتبه إلى خطئه جعله يهبط من مكان إلى 
مكان حتى يصل إلى العقل العاشرء وهى مسافة تتساوى إنتناسب] مع وقت الذهول 
:ممنو»: والذى خلاله سوف تتبثق العقول السبعة الباقية التى تسمى الكروبيين 
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السبعة عءسغفطنوعدييء الذين سوف يساعدون أدم الأبدى على أن يقوم من سقطته 
[عثرته]. إذن فالزمن هو تأخر فى (تحقيق) الخلودء وهو عدم شفافية ناتج عن خطأ 
العقل الثالت الآدمى. إن الصيغة التوفيقية الباطنية الخاصة بالأزمنة والأماكن التى 
يتم فيها عرض هذه الأيديولوجية تجعل الرقم سبعة يحكم كل الأمور [سبع عقول 
متوسطة» سبع مراحل من النبوة» سبعة أتمة...إلخ]. والعقل الثالثن سوف يعتبر 
خالق للكون المادى فى العالم الفيزيقى (أو هو نفس العالم الفيزيقى وقوته الخلاقة)» 
وكذلك هو العقل الفعال لدى الفلاسفة المسلمين» وأن حركاته سوف ينتج عنها 
الأبعاد الثلاثة الفضاتية الكونية. والعناصر الثقيلة سوف تسقط نحو المركز وسينتج 
عنها الأشكال الخاصة بالكواكبء؛ وكل واحد منها سوف يحكم العالم المادى خلال 
ألف سنة. وفى الألفية السابعة» وهى دورة القمرء نبت من الأرض النوع البشرى. 
ولكن لشرح أو تفسير خصائتص النوع البشرى بصورة جيدة من الضرورى أن 
نشرح العنصر الأخير من التصور الإسماعيلى للكون: آدم الأساسى. 
إن العقل الثالث يمثل آدم الروحى السماوى وهو ملاك نموذجى للبشرية: 
لكن قبل أن يتم الوصول إلى آدم - الإنسان الأول فى المرحلة الحالية - وجد آدم 
أو رجل ولد فى سرنديب إسيلان]» وذلك بسبب المناخ المناسب جدا لذلك المكان: 
وكان معه سبعة وعشرون صاحيًا يجسدون أشكالا سماوية أخرى. لقد ولد آدم هذا 
مرضيًا عنه هقهمع ع3 00ها» ولديه علم عالمى إلهامى» وكان فى نفس الوقت 
يمثل عملية تجل (ظهور) للعالم السماوى؛ فبفضله تعرقنا على وجود ذلك العالم: 
لكن أيضًا يمثل حجابه حيث إننا نجهل جوهره. وبهذه الصورة بدأ العصر الذهبى 
للجنة» وأعلن دعوته وأرسل اثنى عشر من أصحابه كرسل إلى الاثنتى عشرة 
جزيرة التى تتكون منها الأرضء وفى النهاية نظم درجات الملائكة الباطنية التى 
ستتوالى كل منها بعد الأخرىء: مرحلة بعد أخرى حتى نهاية الأزمان» وقد علم 
نائبه كل ذلك. وبهذه الطريقة» استطاع الصعود إلى العالم السماوى حيث يشغل 
المكان الذى تركه العقل الثالت خاليًا بعد سقوطه إلى المكان العاشر. ويمكن أن يبدأ 
هذا العقل الثالث عملية صعوده نحو مكانه القديم» وذلك بعد تحقيق المراحل السبعة 
الوسطى درجة بعد درجة. لكن هذه المراحل الموصوفة 58 هى الوحيدة» فبعد 
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كل مرحلة ظهور تحدث مرحلة استتارء وذلك حتى البعث الأخير. وهناك مؤلفون 
إسماعيليون يقولون إن هذا سوف يتكرر ثلاثمائة وسبعين ألف مرةء كل واحدة 
سوف تستغرق ثلاثمائة وسبعين ألف سنة. 


د- حركة الإصلاح الإسماعيلى: 

إن الشكل المعقد الخاص بالإسماعيلية الفاطمية يفسر حركة الإصلاح 
الثورى التى تمت فى قلعة الموت. ويعود أصلها الأسرى كما ذكرناء من رفض 
الإمام المستعلى من قبل أتباع أخيه الأكبر نزارء وعلى الرغم من أنهم يزعمون 
وجود صلة مباشرة مع فاطمية مصرء فإنهم بالفعل كانوا شيعة إيرانيين» ومن 
الممكن أن يكونوا قد اعتنقوا هذا الفكر بواسطة الدعاة الفاطميين» مثلما حدث مع 
والد ابن سينا وأخيه. ويريد الترات إظهار أن الإسماعيلية النزاريين قد أنقذوا حفيد 
الإغام تؤازء وأنهم. حملوه إلى قلعة الموت: المشهورةء لكن ما حنث قعلا .هو أن 
حسن الصبّاح [الذى مات عام ]١١74/514‏ هو الذى نظم الجماعات النزارية» وإذا 
كان ذلك لم يتم تبعًا للطريقة الرائعة التى يحكيها التراث» فإنه فعل ذلك فى الناحية 
الأيديولوجية. وهو المعروف بالإمام حسن "على ذكره السلام"» حيث يضيف أتباعه 
لاسمه هذه الصيغةء ولد عام ١51/57١١ء‏ وفى لا١امن‏ رمضان عام 55ه,: 
والموافق 8 من أغسطس عام754١١ء‏ أعلن الحشر الأكبر فى قلعة الموت. 

ويركز المؤرخون غير المتخصصين والأدباء والرحالة السابقون والحاليون 
على الشكل الخارجىء وعلى مجموعة الطقوس المحفوظة بواسطة التراث وعلى 
العديد من الأساطير التى حولت النزاريين الجبليين إلى قاطعى طرق لا تعرف 
قلوبهم الرحمة ولصوص ثائرين» وكانوا يسكرون بشرب أعشاب الحشيش ليتحولوا 
إلى مغتالين متزمتين» حيث جعلوا ذلك اللفظ يعود أصله إليهم واسم علم خاص 
بهم.(5١)‏ ومع ذلك فإن الإصلاح الذى تم فى قلعة الموت كان عيارة عن محاولة 
للبحث عن إسلام غير وقتى» مع إلغاء الجوانب المدنية والسياسية وإقرار تدين 
داخلى وشخصى.(5١)‏ 
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لقد كان إعلان الحشر الأكبر نتيجة للجدلية الشيعية: فإما أن يوضع خط دائم 
ومتواصل للإمامة أو يتم اللجوء لاستتار إمام أخير سيظهر يوم القيامة. ولما كانت 
الغلبية لخيار الاستتار ولم يكن هناك رغبة فى فعل ذلكء؛ فقد كان من المنطقى حذف 
الإشارة الخاصة بذلك. وإذا كان الجانب الباطنى سيتفوق على الجانب الظاهرى. 
فإن الإمام يكون أعلى من الرسولء والدين كعلاقة (كرابطة) شخصية يحل محل 
الشريعة. وإذا كان شكل الإنسان هو صورة للإلهء فإن رسالة (التجلى الإلهى) 
تخص الشكل الإنسانىء» والسر ينتمى للإنسان» ويتم التعبير عنه بواسطة لغتتا. إن 
ما يُحتاج إليه هو إنسان مثالى كامل وهكذا يكون الإمامء» والذى يتمثل دوره فى 
انقاذ البشريةء حيث إنه هو التجلى المحدد والمؤقت للإمام الجوهرى والأزلى: ربتا 
(سيدنا). وانطلاقا من الناحية الإلهية فإن الإمام أزلى لا يتغيرء وإذا تأملنا الأمر من 
جهة وضعنا الزمنى فإنه يوجد بعض التغييرات. وهذا ريما ما أعلنه الإمام حسن 
عندما أعلن الحشر الأكير : 

"إن إلهنا هو حشر الحشر [إقيامة القيامة] وهو سيد السادة» الإله الفاعل للدذات 
المطلقةء الذى يخلو من أى تحديد فى ذاتهء لأنه يتجاوز كل شىء»ء ويفتح ساحة 
رحمته» وبنور علمه يجعل كل المخلوقات يبصرون ويسمعون ويتحدثون إلى الأبد". 

إن معرقة الإنسان لما هى إلهى يتمثل فى الإمام الأزلىء التجلى الوحيد لله. 
وهو مجرد كشف للغيب الإلهى الذى لا يدرك كنهه أحدء وهو مرشد الوحى» 
والضامن للألوهية التى لا يمكن الوصول إليها. 

إن صفة الله العظمى هى أسم الله [الش]ء وفى شكله الأرضى هو تجل للسرء 
ومُظهر لوجه اللهء ومحافظ على الحقيقة. إن المعرفة العرفانية المطلقة تكمن فى 
تبارة السركة البادية -. اللبيدية: وبالتاانء تتعارة للسترقة الديرقية (الجزء 
المادى) المجردة للإمام المحددء والاعتراف به هكذاء وكذلك سلسلة نسبه وهو علم 
إنسانى ببحت. لكن من الضرورى الاعتراف بحقيقته الأزلية وذلك للوصول إلى 
المعرفة الصحيحة والحقيقية. لقد بدأ العلم الباطنى مع آدم نفسه» وأن الأيام السبعة 
التى استغرقتها عملية الخلق» كل يوم فيها كان بألف سنة» تمثل ليل الدين الإلهى 
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حيث يسترون اليوم الذى هو الإمام. والدين الإيجابى هو الحجاب الذى يستر 
الإمام؛ وهو القمر الذى يحل بشكل سيئ محل الشمسء لكن اليوم السابع سيكشف . 
جوهر [حقيقة] الإمام عندما تسطع شمس الحشر الأخير. إن رسالة الأنبياء» بما فى 
ذلك محمد كمشرع إيجابى» هى دعوة الإنسانية للتوجه نحو الإمام. ولهذا فإنه يجب 
على كل نبى أن يبحث عن ضمان أساسيات المعرفة للاطلاع على مبادئ علوم 
إمام زمانه» كما علم الخضرٌ موسى. وإن مكان الالتقاء [اللقاء] صار رمز! وتمثل 
فى الجنة بالنسبة لادمء وفى السفينة بالنسبة لنوح». وفى الشجرة المتوقدة بالنسبة 
لموسى» وفى مريم العذراء بالنسبة لعيسى» وفى سلمان بالنسبة لمحمد. 

وإن أهم شىء فى المفهوم السابق هو أن يعتبر كل إنسان أنه هو المقصود 
بذلك» وهو المؤمن المخلصء وأن لقاءه يتمثل فى أن يتبنى آراء المعرقة الأساسية 
والضامنة وبذلك يتحول إلى مبتدئ [عارف] فى الغنوصية. إن هذه المعرفة الداخلية 
الباطنية ستؤدى إلى الاتحاد الكبير والأخير أو المعرفة للجوهر الذاتى للإمام. 
ولهذاء فإن الإسماعيلية الإصلاحية تعتبر أن هذا هو أصل التصوف الإسلامىء 
والصوفية السنّنة سيكونون هكذا فرعًا منفصلا من الشيعة حيث سينسبون للنبى 
الصفات التى كان يعطيها الإسماعيلية للإمام.(7١)‏ 


5 -الشبعة الاثنا عشرية: 

تعتبر الفرق التى تشكل الشيعة الإمامية أو الاثنا عشرية نفسها الوريثة 
الشرعية للحركة الأيديولوجية لحزب على بن أبى طالب. وحاليًا يمثل الشيعة 
الإمامية أغلبية الشيعة حيث إن بينهم وبين فرق الشيعة الأخرى فروقا كبيرة جدا 
من حيث العددء ومند الثورة الإسلامية بقيادة آية الله خمينى وهى تحكم إيران.(/١١)‏ 
ولعرض الفكر الخاص بها يمكن أن ينتظم ذلك فى خمس دوائر تتقاطع فيما بينها: 

١‏ - ما وراء التاريخ الكونى. 
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5 مفهوح خاص عن الأنبياء والنبوات. 

- الإمامية. 

5 - ثيوصوفية غتنوصية. 
أ - الرؤية الاثنا عشرية لما وراء التاريخ: 
المظهر الخارجى لواقع أكثر قدما فى الزمن. وأكثر عمقا فى الجوهر. لقد أخذ الله 
ميثاقا على الإنسانء وهذا الميثاق فى حالة تحقيق دائمةء وقد بدأ قبل الأزمنة. وإن 
حدوثه لا يتمثل فى تاريخ يتجه نحو المستقبل ولكنه كذلك نحو الماضى : الرجوع 
إلى الأصل صل. وإن من لا يرى التاريخ بهده الصورة سيصل فقط إلى طبيعة الأنبياء 
والأتمة من حيث كونهم بشراء ولن يستطيع فهمهم كمقدمين لحقيقة التجلى. 

والزمان يجب .أن ينقسه إلى أ قسمين : 0 التيوى والذى يُختم وينتهى 
وذلك قبل وجوه عاو اب وب 
[الحقيقة المحمدية]ء أما فى الفلسفة فتكون فى شكل العقل الأول» وفى الغنوصية 
الأنثروبولوجية تأخذ شكل الإنسان السماوى. ولقد أرسل الله تلك النبوة» فى المقام 
الأول» للنفس الكلية» وبعد ذلك إلى نفوس الأفراد. من نبى إلى نبى» حيث يوجد 
إلى نبى أعظمء وعددهم يتراوح من ستة إلى سبعة إلى محمد ويمثل خاتمًا للمرحلة 
النبوية. 

بده مي اس رت ري مس ليوا 
الإلهية» أما محمد فلإعادة إقامتها بصورة نهائية. وأن كل واحد من الأنبياء السبعة 
الكبارء آدم ونوح وإبراهيم وموسى وداود وعيسى ومحمد كان لهم اثنا عشر إمامًا 
متواليين» والذين فى حالة عيسى ليسوا هم الرسل الاثنا عشر وإنما اثنا عشر خليفة 
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متواليين. وقد كان لمحمد أيضًا خلفاؤه الاثنا عشر: وهم الاثنا عشر إمامًا الموقرون. 
ولما كان محمد يختم المرحلة النبوية» فإن الوحى العام النبوى» الذى يحتوى صفات 
الله سيتحول إلى الواقع النبوى الخالد: وهو الإنسان السماوى. وأن ما نزل على 
قلب النبى هو الحقائق الجوهرية للقرآن وهى التى تسبق الجزء المرئى من النص: 
الكلمة. تلك الحقائق تمثل نور كلمة الله [نور الكلام] الذى يسبق الملك المرسل. 
بدون هذه الولايةء وهى التى تسبق الرسالة النبوية» لن توجد تلك الرسالة. 
وبالتالى» فإن كل نبى عظيم يستلزم نورا وكتابًا. وفى قلب الرسول المنير يوجد 
معنى باطنى يضىء الكتاب» وإذا كان هذا يحدث فى كل نبى عظيمء كذلك فإنه 
يحدث بشكل أكثر سموا فى النبى رسول الله. الذى يحوز جوهر الحقائق الأزلية. 

ومظهر التجلى الذى يوجد فى النبوة القائمة على هذا الفهم له سيبان: العلة 
التى يمكن لكل إنسان» مؤمنا أو كافراء أن يراهاء وعلة الواقع الجوهرى التى يراها 
النبى؛ ولهذا يمكن أن يطلق عليه ملتقى البحرين أو مجمع البحرين. وسيقول النبى 
انطلاقا من طبيعته الإنسانية: "إنما أنا بشر مثلكم يوحى إلى إنما إلهكم إله واحد" 
)14(.]1١/3143[‏ 

وبنفس الطريقة فإن ماوراء التاريخ السابق» ويأتى بعده التاريخ الحالى 
والذى يعتبر وقت الاستتارء سيختم بمرحلة أخرى من ما وراء التاريخ وذلك بعد 
نهاية الزمن: ظهور أو وصول الإمام المستتر. وزمن النبوة قد انتهى: أما زمن 
الإمامية الشيعية فيستمر حتى لا تفقد الإنسانية معناها الدينى وذلك الاستمرار يأخذ 
شكل النبوة الباطنية.(53١)‏ 


ب - الباطنية: 


وكما رأينا مرة بعد أخرى أن النظرة الاثنا عشرية لما وراء التاريخ تصدر 
عن تفسير باطنى للوحى النبوىء فهى إذن عبارة عن بداية وليست نتيجة. ولقد 
وصف محمد خصوصية حالة البشر فى الآية التى تقول: "إنا عرضنا الأمانة على 
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السماوات والأرض والجبال فأبين أن يحملتها وأشفقن منها وحملها الإنسان إنه كان 
ظلومًا جهولا" سورة 377 آية 7لا )٠١(‏ 

ولقد فهمت للشيعة أن هاتين الصفتين القاسيتين اللتين وصف اله بهما الإنسان 
لهما معنى إيجابى: الجنون السامى أو الجليل للإنسان» وذلك عندما يرغب فى 
التعمق فى أسرار الله. وانطلاقا من المعرفة الخاصة بهذا العالم لم يكن أى إنسان 
عاقل ليقبل تلك الأمانة» ولكن مجذويًا إلى ادشء مثلما يقول الزهّاد المسيحيون أو 
الصوفيةء هو القادر على أن يواجه ذلك الحمل الثقيل. لكن بدلا مما فعلته أنا من 
اعتبار الأمانة هى الحقيقة المنزلة» كما يقتضى ذلك سياق نص السورة؛ فإن الشيعة 
تفسر الأمانة على أنها السر الباطنى. ومادام الإنسان ينظر للأشياء التى ليست هى 
اللهء فإته لن يفهم أسرار الل» وسيبقى فى الحرف الذى يقتل ؛ لكن عندما يفقد 
الأشياء والآخرين ونفسه ذاتها فإنه يبقى مع اشء ويفهم ما هو غيبى ويمكنه أن 
يظهره للجديرين بذلك ومن يستحقونه. وهكذا ينسب للإمام السادس المبجل جعفر 
الصادق أنه قال: "إن قضيتنا هى الحق وحق الحقء إنه الباطن وباطن الباطن» إنه 
السرء سر شىء يظل مخفياء إنه سر يكمن فى السر". 

إن الباطنية الاثنا عشرية لم تؤد مطلقا إلى رفض الدين القائم ولا إلى "إلغاء 
المعنى الحرفى للقرآنء وإنما تطلب ألا يتحول الدين إلى قائمة من العقاتد والشرائعء 
وأن يكون مضيئا بالمعنى الداخلى» وبالحقيقة الأساسية للمحتوى. وهذا المبدأ 
يجعلهم يقسمون البشر إلى ثلاث مجموعات: -١‏ الثيوصوفيون أو العلماء: وهم 
النبى والأئمة» -١‏ البادئون والذين قد فتح لهم باب المعرفة وطرق النجاة [طريقة 
النجاة]» ”-- عامة الشعب الذين سيكونون دائمًا بعيدين عن نور المعرفة الحقيقية. 
وهكداء فإن الفلاسفةء الذين يكونون موضع تقدير شيعة إيران مثل الفارابى وابن 
سيناء قد اقتصر دورهم على تقديم شرح للعقائد النبوية الشيعية انطلاقا من أفكار 
أرسطو. وأن أصل الفلسفة النبوية هو نظرية الروح التى تكون الإنسان من خلال 
خمس مراحلء وهى حالات روحية تبلغ ذروتها بالروح القدس. وعامة الإخوة 
يحوزون ثلاث درجاتء والبادئون لديهم أربعء أما الأنبياء سواء كانوا رسلا أم 
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أثمة» فلديهم خمس. وهذا ما يتفق مع نظرية ابن سينا الخاصة بالدرجات الخمس 
للعقلء حيت إن الدرجة الخامسة توصف بالعقل المقدس. ومع ذلك فإن هذا التشابه 
بين المصطلحات له أصول مختلفة» لأن الفلاسفة المسلمين ينطلقون من ميدأ علم 
الاجتماع الخاص بعدم معرفة الأفراد للفلسفة على وجهها الصحيحء فى حين أن 
الشيعة ينتطلقون من حاجة تيوصوفية للنبوة ولتفسيرها الباطنى. 

إن الله لا يمكن رؤيته بسبب جوهره [طبيعته]» ولكن معرفة قلبية تتصمن 
السر الإلهى يمكن أن تقدم معرفة إلهية ما. 

وبهذا المعتى فإن البشر الذين لديهم تلك المعرقة القلبية سيكونون ريانيين 
إذا كنا لا نرغب فى استخدام اللفظ الإلهى. ولهذا يستخدمون مصطلحات مثل 
الإنسان الربانى» والرب المأنسن [رب إنساتى]ء وأن ما يتم البحث عنه هو فكرة 
عن الله تتفق مع التفسير العقلانى للنبوة» مثلما حدث مع المعتزلة وكذلك مع 
الفلاسفة فيما بعدء أو عن الله الفاعل المتفرد في كل أفعاله وحركاته الذاتية» كما أيد 
ذلك الأشاعرة؛ وهكذاء يكون ضروريا وجود ما بين هذا وذاكء وهذا هو دور 
الوسيط. 


-_ 


ج - معنى النبوة والأنبياء: 

الوسيط [الحُجة] هو الذى يكفل ويثبت وجود الله أمام البشر بشكل دائم» وإن 
كان الكثيرون لا يعرفون ذلك» وحقيقتة ميتافيزيقية مطلقة: فهى مثالية طوباوية» لا 
ترتبط بالزمن وغير مادية. إنها عيارة عن اعتبار الإتسان السماوى هو السر 
الأزلى غير المخلوق» والقرآن هو الشكل المادى لهء ويمكن أن يطلق عليه القلم, 
أو الخليفة» أو الروح القدسء أو الحق أو الإنسان العلوى أو آدم الحقيقى أو العقل 
الأول. وبهذا تتشكل الجواهر المحمدية الحقيقية والتى أعلنها النبى على الملاء ومن 
الناحية الباطنية فسينطبق ذلك على الأئمة وبصورة فريدة على على بن ايى طالبء 
الذى هو فى هذا المعنى يعمل مثل السر المسيحى. ولقد كان كل من محمد وعلى 
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أقارب من الناحية الروحية وذلك قبل أن يكونا أقارب من حيث المولد والمصاهرة؛ 
وهما كانا ويكونان نور! من نورء كما يفهم من الحديث المذكور سابقا. 

إن الطابع الربانى للوسيط والوحدة الأساسية لكل النبوات والأفضلية المطلقة 
للمعنى الباطنى يستلزم نوعين من النبوة: المطلقة أو الأزليةء والنسبية التى تظهر 
فى أوقات محددة وهى المقيدةء وللنبوتين الأولى والثانية ولاية أزلية وولايات 
أخرى محددة. والإمام الأول المعصوم وهو على يختم عمليات الظهور السابقةء أما 
الأئمة الاثنا عشر فيمثلون دورة الظهور أو التجلى معنسةكام» 8دده2»ا1م ويختمون 
الولاية. والنبوة تعتبر ضرورية سواء من ناحية دورها التشريعى أو الروحى. والتبوة 
التشريعية [نبوة التشريع] التى قام بها التبى الرسول هدفها إقامة الشريعة لكل 
البشرء أما النبوة الروحية [التعريف] فتضىء قلوب المؤمنين الحقيقيين. وتوجد 
دائرة كبرى خارجية نبوية: وهى الرسالةء» وأخرى داخلية وهى النبوة» وهناك 
الجوهرة الوسطى [المركزية]: الولاية. وبالتالى» فإن كل رسول هو نبى وولىء 
وكل نبى هو ولى ٠‏ لكن أولياء الله هم أولياء فقط. ويعبر الشيعة عن ذلك بوضوح: 
الرسالة هى القشرة الخارجية والنبوة هى اللوزة»ء والولاية هى زيت اللوزة. وإن 
الرسل إذا لم يكونوا أنبياء(')» فإنهم يستطيعون ققط إقامة الشريعة الدينية» وإذا 
تخلى الأنبياء عن التفسير الباطنى فإنهم سيقدمون فقط الطرق الروحية»ء وإذا بقى 
النبى المرسل الباطنى فى ذلك فإنه سيكون عبارة عن لوزة بدون زيتء وبالتالى 
فإنه يحتاج لما هو باطنى من الباطنية. 


د - الإماميه: 
يكن لوصول الى الك فقط عن طرق الأنبوة من خلال مقورمها الباطدىء 
ولما كانت النبوة قد ظهرت تاريخياء فيبدو من الصعب جدا إمكانية أن يفهم ختم 


)١(‏ الرسول لايد أن يكون نبيا على عكس النبى لا يلزم أن يكون رسولا. (د. مدكور) 
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محمد للنبوة بشكل مطلق. وهذا هو معنى الحديث السرى الذى أبلغه محمد إلى 
الإمام الأول المبجل على بن أبى طالبء وللمعنى الاجتماعى للإمامية: أن يكون 
قلب المجتمع. إن رسالة الإمام المستتر هى أن يعيش بشكل دائم فى قلب كل واحد 
من المؤمنين» ولأن إمامًا مرئيا ودائمًا يمكن أن يؤدى إلى لون من الإكليروس 
المؤقت المشابه للكنيسة المسيحية المرتية ذات الرتب الدينية. ومن الصعب أن 
نعرف كيف فكر الشيعة الذين عاصروا الأئمة الاثنى عشرء لكن الجدلية التالية 
حولتهم إلى نور فقطء وإلى جوهر وحيد حقيقى. إن الآئمة .الموقرين هم عملية 
ظهور لتفكير وتأمل وليس لتجسد مثلما الوضع فى حالة المسيح» وبهذا المعنى 
يمكن اعتبارهم أسماء ربانية منعكسة فى مرأة الواقع المؤقت.(١؟)‏ 

إن موعظة البيان الكبير والتى تنسب لعلى» وقد ظهر النص الخاص بها 
بعد ذلك بقرون عديدة تحتوى على سبعين اسمًا إماميا مشابها للأسماء الإلهية مثل: 
أنا أكون علامة القادر على كل شىءء أنا أكون معرقة الأسرارء وأنا هو ذاك الذى 
يدعوه الإنجيل بإلياس. )١١(‏ 

لقد أخذت الجدلية السابقة شكلا محددًا ونهاتيا عبر عنها من خلال عقيدة 
الإمام الثانى عشر المستتر. ولما كان جعفر القمى [الذى مات عام ١٠1؟/07١1]‏ 
معاصر' لموت الإمام المقدس الحادى عشر [0؟875/7]» واختفاء ابنه» والذى 
كان له حينذاك من العمر خمس سنواتء فلا يوجد أدنتى شك فى أن هذا الحدث 
التاريخى قد تحول إلى أسطورة. لكن تفسير الجدلية يتفق تمامًا مع ضرورات 
استمرار نور الرسالة الإلهية. وتمثل هذا الأمر فى أن يُسند الاتصال المذكور إلى 
نائتب» وذلك مثلما فى حالة الاستتار الأصغرء التى استمرت لمدة سبعين عاماء 
وخلال ذلك الوقت كان للإمام المستتر أربعة نواب. لكن هذا النظام كان يمكن أن 
يقدم صعوبات خطيرة فى حالة مناقشة عملية التمثيل. وهكذاء فإن الممثل الأخير 
على السامرائى [والذى مات عام ]447/57٠‏ تلقى رسالة من الإمام المستتر 
والذى يبلغه فيها أنه لن يعين أى نائب لهء وهكذا بدأت عملية الغيبة الكبرى. 
والعودة النهائية التى كان البعض يعتبرها قد اقتربت» تم تأجيلها لآخر الزمان» ولن 
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يظهر الإمام المستتر لاى أحد علانية وإنما فى رؤيا منامية؛ وليس للإمامة أى بُعد 
زمنىء وإنما يمثل المعنى الباطنى للوحى المنزل وضمان له. وبهذه الصورة 
يصير المستتر سيد الأزمنة [صاحب الزمان]ء وهو [المهدى] المنتظر والذى 
سيحضر عند قيام القيامة. وهو يساوى إذن البارقليط؛ كما ستقول بعض النصوص 
الخاصة ببداية القرن الثالث عشر.(7؟) 


ه - الثيوصوفية الغنوصية: 
إن معنى التثيوصوفية الحقيقية ينطلق من المعنى الخاص الذى أعطته 
إرسالة] إلهى» يجب إبلاغه وإنما إلهام» وهو عبارة عن "كشف" للحقيقة الإلهية. 
وبالتالى» فهم حكماء إلهيون ومعرفتهم تتمثل فى ظهور ثيوصوفىء التى تظهر 
فكريا من خلال العقل الذى يساعده القلب وهو العضو الحقيقى للأنوار [اللطائف 
النورانية]» كما سيقال ذلك فيما بعد وإن رسالته هى استقبال الجواهر الحقيقية. 


وإن المعارف التى يصل إليها أولياء الله يمكن أن يكون مصدرها الشريعة 
الدينية أو يكون مصدرها مباشرً! من الله وفى هذه الحالة تعتبر أصلا لعلم فكرى 
والذى يجب أن يفهم كمعرفة روحية. وهذه المعرفة يمكن أن تكون فطرية أو 
مكتسبة» وهذه الأخيرة تتمثل فى الفلسقة. وعندما تكون فطرية» فإنه يمكن أن يتم 
إيلاغها بشكل مرئى للانبياء بواسطة ملك أو بشكل غير مرئى بواسطة الإلهام إلى 
أولياء الله والوسيلة الخارجية للمعرفة هى الشمس المضيئة أو العقل الفعّال» وقوة 
الإدراك وعملية الفهم والتعقل والعلم. أما الوسائل الداخلية فهى الملك الأساسى. 
والعقل والقلب والمعرفة. وبدون تدخل الملك فإن العقل لا يعمل: كما أن العين لا 
نرى بدون ضوء الشمس. إذن فالملك هو القلم الوسيط بين الله والإنسان ولى الله. 
لكن العالم المحسوس والعالم المعقول» يمثلان عالمين منفصلينء والثانى لا يمكن 
الحصول عليه من الأول من خلال التجريد. والمعرفة القلبية رآها بصورة 
محسوسة الأنبياء واستمع لها روحيا أولياء الله من خلال مجموعة من المرايا: مرآة 
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اللوح المحفوظ الإلهىء» التى تنعكس على قلب أولياء الله. وهذا يحدث عندما ينزاح 
الغطاء الذى يستر الحقيقة الأساسية. وعملية نزع الغطاء يمكن الوصول إليها من 
خلال نعمة المدد أو بواسطة المجاهدة. وبين العالم المحسوس والعالم المعقول 
يوجد عالم متوسط [إعالم المثال] وهو خيالى ويخص النفس. 

إن الأشكال المحسوسة الخارجية لديها إمكانية أن (تنتج) تكون أصلا 
لأشكال رمزيةء وذلك بفضل الشكل الخيالى الوسيط. وعندما تنبثق تلك الأشكال 
من التجربة الداخلية فهى مضمونة وصحيحة: وبالتالى فإن الأنبياء يتمتعون بكمال 
داخلى : جسمى ونفسانى وروحىء وهدا يتتأاسبي مع الأتواع الحلامية من المعرفة:- 
الآخرين. وأن الثيوصوفية التى يتم الوصول إليها هكذا تعنى رؤية الله وذلك من 
تتحول هذه التيوصوفية المعروفة فى ذاتها إلى نرجسية غنوصية فإن الشيعة 
أدخلوا مفهوم العلم الموروث [الوراثة] الذى يلحقون فيه كل أنواع الثيوصوفية 
المحددة. حيث يمل ذلك بيت العلم والمعرقة. والحكمة. مكوتة من التكوين 
الروحن للاقى عقير ماما ممحلا ان هذه المعرقة النظيمة» معررقةحاظتية وتعمة 
بلا مقايل» تحتاج للمجاهدة والتدريب وتكريس الوقت بصفة مسدمره. وثمرة دلك 
تأتى من اللهء الذى يبقيها مستترة حتى يجدها فقط الجديرون بهاء وتمثتل هذه الثمرة 
الكنز المعرفى الذى سيستمر حتى يوم القيامة شأنه فى ذلك شأن التتبو الباطنى ‏ 
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الأسر والمجموعات الرئيسية للشيعة 





1 حسن بن على المجتبى 71 الحسين بن على سيد الشهداء 
وتوفى عام 30-6 فى كربلاء عام فة ا 


/ 


ل/ا1 على زين العابدين السجاد؛ 
ولد فى المدينة 1 5 .ء. ومات 


عاد لغ ١‏ ١1م‏ تقريبا 


سس اس ساس م م ا م اه ان م م د د د د عله 
سس م مم م م ع عم م ل ام ا د لاد ل هه 


00 ولد فى المدينة عام /اه/ 7177 
١‏ ومات عام ©١١/77الا‏ 
و 
الزيدية 71 جعفر الصادق 
حاليا 
1 ومات عام 4 7/6/١‏ تقريبا 
السبعية الاثنا عشر 
إسماعيل بن جعفر ]الا موسى بن 


١‏ جعفر الكاظم ولد و 
يدي 9 م 4 
4 - بغداد عام 


لم 


152 


الاثنا عشر 
(9/11) موسى بن جعفر الكاظم 


١ 


المدينة 57٠١/١/الا‏ - طوس 81١8/١١‏ 


١ 


)4 [) محمد الجواد التقى 
المدينة 8١١/١9‏ - بظاد ١٠٠5/هم‏ 


١ 


(16) على الهادى النقى 


بغداد 877/9١1‏ - سامراء 858/146 تقرييًا 


1 لله 


النتصيريون المدينة 846/61١‏ - سامراء ١٠45/1556/ام‏ 
يون (711) محمد بن الحسن القائمء المهدى 
المنتظرء والحجة 


سامراء 66؟/184م - واختفى فى 4 يوليه 
عام 4074 - شوال 5*٠.‏ 


9 
مازال هذا الفريق موجودا أرسل أربعة نواب 


الرابع والأخير هو على السامرانئى وقد مات 
عام 47/77١‏ 3ء وأعلن الغيبة الكيرى 


] 3 


؟ - باقى جدول الأسر الشيعية 
الشيعة السيعية 
محمد بن إسماعيل (الإمام الثامن) 


- 2 2 ع ب و سا م ع ا ع يع ا ل ع د ل ا عد سن ادا حي عي دا ( 
١‏ 0 00ت 
عبد الله بن ميمون الائمة المستترين 
' /81) 222 
, 1 
القرامطه (8) أحمد 
" 
الفاطميون 


الخليفة الأول عبيد الله المهدى(غ17) 
95"/لا. 5 -؟؟9/"؟و 


الخليقة الثانى أبو القاسم 
قلف ا ل 


الخليفة الثالث أبو طاهر المنصور(72)111) 
0855 157/511 


الخليفة الرابع أبو تمين معاذ المعز (3611) 
كله او -_ ك1/ةةو 


الخليفة الخامس نزار العزيز(75) 


1 --------------- --- الخليفة السادس أبو على الحاكم 1/ا) 
: ك1 - ١7.1١/13١‏ 
7 

الدروز؟ الخليقة السابع أبو حسن على الظاهر 
ظ (9011ك0) 
«* 


١٠ - ١٠١ 


14 


"تابع جدول الشيعة السبعية" 


الخليفة السابع أبو حسن على الظاهر (7)5911) 
١.5 (1507-0١‏ 


/ 


الخليفة الثامن أيو تمين المستنصر (77/111) 
٠١ * 4 -5 .3 014‏ 


الخليفة التاسع المستعلى نزار 
)7211(١١١1١/1456 --117‏ مات عام ٠١55/4/85‏ 
العاشر أمير النزاريون 


١١./ه154---‎ 6 


/ / 


أبو القاسم الطيب (الإمام الحادى والعشرين) حسن الصباح 


: 


مازال هذا الفريق موجودا 
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؟" د باقى السبعية 


حسن الصباح 
مات عام ١464‏ 


الحشاة ٠‏ الموت 


١١١ 5/ه5١-5/ه9‎ 


تدمير قلعة الموت 55/5654؟١‏ 


إ 


الجواهر 


إ 


مازال هذا الفريق موجودا 


6آ]]1 


(0) 


)( 


د 
)5 


6) 


هوامش الفصل الثانى 

أخرجت من هذا الجدول العديد من المجموعات الصغيرة 
واليزيديين» والذين لا أعتبرهم مسلمين نظرًا لأص لهم الكل دانى أو 
المازدكى. كذلك فى عملية العرضء لا أتحدث عن القرامطة والدروز 
والعلويين. ولم أتناول الفريق الأول لأننى سأذكرهم فى الهامش رقم 
5 أما الفريق الثانى فلوجود شعائر سرية لا يتم الإفشاء بها وعقوبة 
من يفعل ذلك الإعدامء أما الفريق الثالث فلأنهم اعتبروا عليًا بن أبى 
طالب إلهاء وأما الحسينيين فقد انتهى بهم الأمر إلى الاندماج فى 
وبخاصة مع الزيدية» أما الحنفية فليس لها علاقة بالشيعة. 
انظر المرجع التالى: 
5-16٠ 20.‏ .مم »تعلاسلخا .لع ع الممفحودلج 51د"1 ١»وعم‏ عدم 

154- 160 .مم عءصكرهمآام 

هل كان يوجد أيضنًا أشكال غير معروفة من الشعائر فى العراق 
القديم ؟ 5م0ع1201ة]0م 72650 

المصادر الأكثر قربًا من الشخصيات والعقائد السابقة عن عام 
٠٠م‏ هى التالية: هشام بن الحكم» مصدر مزعوم - مفتقرض عن 
الإمام السادس حعفر الصادقء الشيخ الصدوق بن بابويه (المتوفى عام 
0 وذلك بالنسبة للإمامين السابع والثامن؛ أبو جعفر القمى 


(مات عام »)407/755٠‏ أبوحاتم الرازى (مات عام 174/977)؛ 


يعقوب القولانى (4450/779)ء وأبو يعقوب السجستانى» وكان 
معاصرا للفارابى. 

إن تطور حركة القرامطة يتناسب بشكل أكبر مع التاريخ العام 
للعالم الإسلامى المشرقى فى القرن التاسع أكثر مما يتناسب مع تاريخ 
الفقكر. وإذا نحينا جانبًا أصولها النبطية والزنجيةء فإن أيديولوجية 
القرامطة يمكن اعتبارها شضعبة متطرفة ومنشقة على الشيعة 
الإسماعيلية فى مرحلتها السابقة على الفاطمية» ورأيى الشخصى أن 
هذا الفريق لا يعتبر بشكل دقيق مسلما. 
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الترجمة الأولى للمصطلح/ للفظ 'صفا " كان يعنى طهارة» وهى 
غير دقيقة حيث إن عكسها 'قذارة" و 'نجاسة". وأعتقد أن الأصح أن 
تترجم 'وضوح. لأن "إخوان الصفا" أعربوا عن رغبتهم فى أن يحملوا 
الوضوح/الضوء لكل الإسماعيلية وبهذا يجذبون الباقين من المسلمين 
أيضًا. 

توجد وثائق تؤيد وجود الجماعات الباطنية التنى نشأت فى 
البصرة منذ نهايات القرن الثامن. وفى بدايات القرن التاسع تعرف 
الطبيب القرطبى أبوبكر فريج بن سلام فى البصرة على أبى عثمان 
عمرو بن بحر الجاحظ. وقد زار البصرة أيضًا عبدالله بن مسرة (مات 
عام 839/9587)» حيث بدأ فى دراسة العقائد التى تعلمها هناك ابنه 
المشهور محمد بن مسرة. وتبعًا لراى المؤرخينء فإن يحيى بن خالد 
بن برمكء حفيد آخر كبار كهنة البوذية فى بلخ والوزير الأول للخليفة 
هارون الرشيد (مات عام )608/1١937‏ كان قد تعود على أن يجمع فى 
بيته مفكرين من الجماعات والأديان المختلفة. بعد ذلك بقليل» وفى عهد 
الخليفة المأمون (مات عام 4١؟/877)‏ تم إنشاء 'بيت الحكمة" تحت 
اشراف يحيى بن ماسويه (مات عام 5417؟/4517) الذى انتمى إليه 
اليهودى ما شاء اللهء والنسطورى كاهن الحيرة حذين بن إسحق (مات 
عام 60/7/5650-8.9/195)ء والمزدكى بن المقفع. وقى جماعة أبى 
سليمان السجستانى كان هناك مسيحيون ويهود ومزدكيون ومسلمون. 
وأحد المشاركين فى ندوات تلك الجماعة» وهو أبوحيّان التوحيدى 
وصف تلك الاجتماعات فى كتابه المعروف 'رسالة الصداقة "» الذى 
يوجد فيه أغرب الاقتياسات للفكر الإغريقى أو العقائد المسيحية. 
وبالتالى» لا ينبغى أن نرفض أن يكون لإخوان الصفا أصل ينتمى 
للجماعات الباطنية التى نشأت فى البصرة. 
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المصادر التى استخدمها المؤلفؤن هى كالتالى: 

١-العقائد‏ القرآنية فى شكلها(تفسيرها) الشيعى التى تم جمعها 
من الخلفاعء والأنبياء وصحابة الرسول والتابعين. 
الاقتباسات الخاصة بالعهد الجديد ويخاصة من إنجيل يوحناء وفسى 
بعض الأحيان نصح المؤلفون بقراءة الإنجيل. 

4 - اقتباسات من بوذا (الملك بوذاساف) وربما مصدرها ايبن 
1 لمققع. 

- عناصر مصدرها من كتب إيرانية ويذكرون منها العديد 
حيث يدكرون زرادشت. 

” - أقتياسات مانوية قَلِيلة جدا. 

-٠‏ صيغة توفيقية للأفلاطونية الحديثة لمدرسة الصابئة فى 

4- ملخص الأقلاطونية الحديثة ذات الطابع السكندرى» والتى 
يجب أن نبرز منها المعلومات التالية: 

أ-ثمانية اقتباسات لأفلاطونء واثنان لأفلاطون المزيفء». 
ومعرفة لمحاورة فيدون 76407 وذكر خاص لكتاب "الجمهورية". 

ب- عشرة أقتباسات لأرسطوء كلها عن المنطق والطبيعيات 


ج- سبعة اقتباسات ليطليموس1010260» وسبعة عشر من 
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المأجسطى 6560ع81122 . 

د- اثنان وعشرون اقتباسًا من أقليدس 5ع0ذاعن5؛ 

و- بعض الإشارات لجالينوس. 

ه- الإلهيات لأرسطو المزيف. 

المصادر الرئيسية لمعرفة الغنوصية الإسماعيلية يمكن جمعها 
فى مجموعتين: الإيرانية واليمنية. الأولى تشمل المؤلفين الكتاليين: 
إيرانيَا.. وحميد الدين الكرمانى (مات عام )٠١١1/5٠4‏ وأحمد ين 
إبراهيم النيسابورى (القرن الحادى عشر)ء وموعياد شيرازى (مسات 
عام 11 . .)١‏ وتنأصر حسر و مات قبل 01 . .)١‏ أما 
المجموعة اليمنية فتتكون من مؤلفات الذين يعتبرون من المرشدين 
ابر أهيم بن الحميدىء الداعية النانى مات عام الات / ١ ١1‏ وسيدنا 
حاتم بن إبراهيم» الداعية الثالث (مات عام »)١١33/53557‏ وسيدنا على 
على الداعية السابع (مات عام )ل وسيدنا عماد الدين 
الداعية التاسع عشر (مات عام 558/4817 .)١‏ 

ونظرًا لأنه لا يكتب فى اللغة العربية التشكيل إلا فى حالات 
استثنائية» فإن الأمر من الفعل " كان" يُنطق "كن" ويكتب: كن» هذه 
الأحرف تمثل فعل الكينونة. 

من خلال القيام بعملية لى للقواعد النحوية» تسمح الكتابة بدون 
تشكيل بقراءة مصطلح ما بطرق مختلفة. لفظ " ألوهية " يكتب ألهانية 
وقراءعته الصحيحة "ألوهانية". لكن الإسماعيلية يؤكدون أنه يمكن 
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قراءته أيضًا ألهانية: وهو ما يمثل الحالة النفسية للمشتاق. 

إعلان (الدعوة) يساوى المصطلح الإغريقى ممع/1 وهو 
الذى يستخدم لتسمية الرسالة الإنجيلية المنزلة. 

تبعًا للمازدكية الزربانية» فإن الظلام وهو أهريمان مقصعطم 
نشأ من شك فى فكر زيربان. 

تبعًا للترات» فان كلمة 25651580 مصدرها الكلمة العربية 
"حساشس": وهو الشخص الذدى بدحن الحشيشس كديرا. -5 القاموس 
الحالى: 

322-- 13 06 0غع0121) 22110م1عه1012) 010111235) .ل 


ع1 ) »19/62 .2ع., 3 .لع 1 1١‏ .اه »(300 .م 


يكتب المؤلف:" من العربى 'حشاشى" وهو شارب الحشيش وهو 
عبارة عن شراب مخدر من أوراق نبات القنب الهندىء وهو اسم يُطلق 
على أتباع [حسن صباح] زعيم إحدى الفرق الإسلامية» وقد مرف 
باسم شيخ الجبل» وذلك فى القرن الحادى عشر. وكان هؤلاء التايعون 
له يقومون بمجازر دموية انتقامًا من أعداتهم السياسيين» وهم 
مدفوعون فى ذلك بآراء زعيمهم وتحت تأثير مخدر الحشيش". وأول 
نص أسبانى موثق ربما يكون 0(زوء455. الذى يظهر فى ع)ع51 25]آ 
ونطة5 اء )3 مكده4اخى عل 2:4035م ويعنى "الشخص الذى يقتل آخر 
غدرًا ". وإذا كان الأمر هكذاء فان علماء مدرسة لفو تسو الإشييليةء 
الذين كانوا يعرفون اللغة العربية ربما يكونون قد صححوا الكلمة التى 
أخذت(انتقلت) أثناء الحروب الصليبية فى المشرق» حيتث اس تخدموا 
صيغة الجمع "حشاشين": كما حدث مع كلمة 11»22] المشتقة من 
الجمع العربى "علماء" وليس من المفرد. أما سيباس تيان دى 
كوباروبياس فى كتايه ( 8 2ناق8لاع.آ 13 عل 1611215070 ) فقد 
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كان يعرف الأصل المشرقى للمصطلح ويكتبه ويؤيد رأيه بآراء دييغو 
دى كوباروبياس ورقائيل بالاتيرا. وعلى أى حالء فإن الأشكال 
الخاصة بالعصور الوسطى للمصطلح أثرت فى شكل الكلمة الإسبانية 
الحالية» والنطق العربى العامى يجعل من الممكن لمستمع غير عربى 
أن يسمع شيئًا مثل “حشيش" إذا استخدم المفرد. 

مكتبة قلعة "الموت" تم تدميرها بعد الاجتياح المغولى عام 
(557/554؟١).‏ ومنذ عام ١9172١‏ بدأ البحث العلمى عن مصادر 
موثوق بها ويخاصة مع دراسات الأستاذ "إيفانوف"» والتى نشرت بدءًا 
من عام 95177١م.‏ وأكثر المصادر ثقة بمكن أن يكون رشيد الدين ين 
سنان (5 :)١١97/684-1١ 4٠0/07‏ وقد عاصر إقامة المملكة اللاتينية 
فى بيت المقدسء التى من الضرورى أنها كانت على اتصال مباشر 
بقلعة الموت. وبالإضافة إلى هذا المؤلف يمكن أن تضاف "التصورات" 
التى تنسب لنصير الدين الطوسىء (مات عام 777/5177١)؛‏ ولكن 
ربما من نسخة تالية على النص الحالى. ويؤكد مؤلفو الاثنا عشرية فى 
الفرن الرابع عشر- وذلك فى نقدهم للإسماعيلية- افتراض الانتصار 


: المطلق للباطنية بعد إعلان القيامة الكيرى وكذلك تفوق ولاية الأئمة 


على النبوة. والمصادر الأخرى تنتمى للقرنينإلخامس عشر والسادس 
عشر الميلاديين» وإن كانت هناك بعض الأجزاء المحفوظة تنتمى 
لنصوص أكثر قدمًا. 

لآ يبدو مكنا أن الديلميين 11:2165الادل من سكان المنطقة الجبلية 
جنوب 10م35© أو طوائف أخرى ذات أصل مزدكى تقريبًا قد تبنوا هذا 
اللون من الباطنية الأكثر أصولية وتتميز بتدين داخلى أكثر روحانية. 


وهم الذين قاوموا عملية الأسلمة حتى فى القرن الحادى عشر 


الميلادى: وقد أرهقوا ملوك السامانيين والبويهيين والغزتويين 
والسلجوقيين. ومن الممكن أن أولتك الجبليين قد دخلوا ضمن أتباع 


12 


(0 


حسن الصباح. إذا لم يكن الصباح نفسه واحذا منهم. وبالتالىء فإن 
الشهرة التقليدية لشيخ الجبل يمكن أن تكون سابقة على حسن الصباح 
نفسه؛ وربما يكون من الممكن أيضًا أن المغولء الذين هددوا الإسلام 
كثيرا فى القرن الثالث عشرء قد قضوا على قلعة الموت ورجالها 
وكذلك العقائد الخاصة بهم. وإحدى هذه المجموعات النزارية 
"الجواهر". وهم الأتباع الحاليون لأغاخان» لا تكاد تحتفظ من عقيدة 
قلعة الموت القديمة الا بالقليل. 

الشيعة الاثنا عشرية التى ظلت مهمشة؛ بل ومطاردة اجتماعياء 
وذلك حتى انتصار الأسرة الصفوية فى إيران- قد صنفت فى مجموعة 
واحدة تراثا أيديولوجيا طويلا والذى يمكن أن يختصر فى خمس 
فترات: الأولى من على بن أبى طالب حتى اختفاء الإامام المعصوم 
الثانى عشر (من القرن السابع حتى القرن التاسع)» الثانية: منذ ذلك 
الاختفاء حتى مختصر نصير الدين الطوسىء باستثتناء الطوسىء 
الثالثة: منذ ذلك المفكر (مات عام »)١7١77/5177‏ حتى سعين الدين 
توركا أصفهانى (مات عام »)١ 5772/87٠١‏ الرابعة: ويمثتلها عصر 
النهضة الصفوى (من القرن السادس عشر حتى القرن السايع عشر).؛ . 
الخامسة: من القرن الثامن عشر حتى الآن. وفى هذا الفصل سوف 
نعالج فقط المرحلتين الأوليين. وينتسب للمرحلة الأولى كل من هشام 
بن الحكمء وكان معاصر!ا وتابعًا للإمام السادس» ومحمد يبن يعقوب 
قولاتنى (مات عام 940/579) وهو مؤلف أقدم المؤلفات الشيعية؛ 
وأبوجعفر القمى (مات عام .)4١07/591٠‏ وينتمى للمرحلة الثانية ابن 
بابويه» والذى يُعرف بالشيخ الصدوق (مات عام 111/5451): والذى 
يُنسب إليه حوالى ثلاثمائة كتاب؛ والشيخ المفيد (مات عام 
5/5١١٠غ)ء‏ والسيد الشريف الرضى (مات عام 5١5/51؟5١٠)‏ وهو 
مؤلف كتاب 'نهج البلاغة "» وأخوه السيد المرتضى علم الهدى (مات 
عام »)١١١7/5174‏ وفاضل طبرسى (مات بعد عام 88ه/917١١),‏ 
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ويحيى بن البطريق (مات عام ١٠٠١7 /5٠٠١‏ ). ويجب أن أنبه إلى 
أنه لتنظيم الفكر الاثناعشرى الخاص بالقرون من الثامن إلى الثانى 
عشر يجب استخدام مصادر متأخرة» متل نصر الدين طوسى المذكور 
سابقا أو الملا الكبير صدر الدين الشيرازى (القرن السابع 
عشر الميلادى)ء كما فعل ذلك بشكل رائع وفعال الأستاذ هنرى 
كوربان. إن القيام بعملية نقد تاريخى للتراث الشيعى يعتبر أمرًا 
مستحيلا من الناحية العملية. وكان كوربان يقول: "إن أفضل طريقة 
لذلك هى الدخول فى الجدلية الداخلية الشيعية وتتبع فكرها المعقد الذى 
يأخذ شكل دائرة". وقد نجح كوربان» وهو العالم الذى لا ينسىء. فى 
ذلكء ولكن من الصعب السير وراءه» وربما بسبب ذلك اعتاد كل 
مؤرخى الفكر الإسلامى أن يتركوا الفكر الشيعى جانبًا. 

القران سورة 324 أآية .١١١‏ 

وجدت الشيعة العراقية والإيرانية فى نهايات القرن الثانى عشر 
وبدايات القرن الثالث عشر صعوبات جدلية عندما قبلت بعض أفكار 
تصوف ابن عربىء وقد تم حل ذلك باللجوء للصمت. وكما هو 
معروفء ققد اعتبر الصوفى الأندلسى المسيح خاتمًا للولاية الروحية 
(المحمدية العامة )» ونموذجًا صوقيا يستحق التقليد. وبتعض علماء 
الشيعة الحاليين لم يستطيعوا أن يقوموا بتجاوز تلك الصعوبات» وآية 
الله الخومينى نفسه- الذى نصح غورباتشوف بقراءة فكر ابن عربى 
ومفكرين آخرين- لجأ للصمت. وبالنسبة للضمير الشيعىء فإن الولاية 
تكمن فى الإمامية الاثنى عشرية. 

القران سورة ”7"”ء. أية ؟77,. 

المصطلح العربئ "حقيقة " استخدم لترجمة الكلمة الإغريقية 
8 "جوهر” و لا يمكن أن يُنسب للشيعة استخدامها لأول مرة. ومن 
ناحية أخرىء فإن "النور الواحدء الجوهر الواحد فقط" يشبه إلى حد 
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كبير مصطلحات الأفلاطونية الجديدة المستخدمة لصياغة العقيدة 
المسيحية. وإن معنى الاشتراك الأساسى 02200515ط هو أيضًا الذى تم 
تفضيله لتعريف اتحاد الأب والابن. والنصوص الغنوصية الإغريقية 
الأكثر قدمًا يمكن أن توضح المناخ الأيديولوجى الضمنى الذى عمل 

تظهر تعبيرات مشابهة فى كتاب ” الأسماء المائة لريموند لول 

نا10 ع0 20125 اعت كألء. | اناارآ ومدرح؟] عل 

بعض نلك النصوص تعتبر معااصرة للتصوص الروحية 
لجواكيح دى قيورى عءو51 عل مستاعده1 ء و 2 سرع نومداق 1لساءآ عل 
وكما هو واضح فإن الأمر لا يزيد عن كونه تشبيها. 

تذكر أن الغنوصيين القدامى كانوا يميلون إلى اعتبار العقل 
"كنامه" والروح " 2باعمم "» حيث يعتبرون هذا الأخير هو المحرك 
النهائى للمعرقة 00515ع. والمؤلفون الشيعة» على العكسء يظنون أن 
الفلاسفة المسلمين قد أضفوا صبغة عقلانية على المصطلحات الشيعية 
حيث اعتبروا الملك المكلف بالوحى هو العقل الفعّال فى الفلسفة. 
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اذه ْ الذخاا م 
الكلام أو علم العقائد النظرى 
(من القرن الثامن حتى القرن الثانى عشر الميلادى) 


: الحديث والفقه:الأسباب الأولية لعلم العقائد النظرى‎ - ١ 


وجد علماء الدين الإسلامى الأوائل» علماء المدينة» صعوبة شديدة عند تطبيق 
القرآن على كل النظام الاجتماعى للإسلام. وبالإضافة إلى جمع الأحاديث 
الصحيحة تقريبًا والتى كانت بصفة عامة تهدف إلى حل مشاكل محددة أو خاصة. 
استطاعوا إضافة المادة العلمية المتراكمة الخاصة بالفتوى والتفسيرء لكن خطر 
ظهور تأويل باطنى أو حزبى مثلما حدث مع الشيعة» جعلهم يضعون الكثير من 
الاحتياطات فى عملية التفسير المذكورة . ومع ذلك؛ ففى الحالة الخاصة بالقانون 
(الفقة) الإسلامى فإن عملية الانتظار لم تكن ممكنةء وبدأت المذاهب والمدارس 
الفقهية فى الظهور وتكاثئرت كثيرًا. وتذكر كتب فقه السنة أكثر من ثمانية عشر 
مذهبّاء التى بدأت بمذهب عائشة بنت أبى بكرء أرملة الرسول. وعلى الرغم من 
هذا العدد الكبير فعادة ما تم إهمال المذهب الشيعى ويتم تناسى مذهب الأوزاعىء 
الذى تم تطبيقه فى الأندلس قبل وصول الفقه المالكى. 

وأول المذاهب الفقهية الأربعة الشائعة هو المذهب الحتفى الذى أسسه أيو 
حنيفة» وقد كان منظر! للقانون أكثر من كونه فقيهّاء علم قى البصرة ومات عام 
)0 تقريبًا. لقد أدخل أبو حنيفة "الرأى" الشخصى كمصدر للتشريء(") 
بالإضافة إلى القرآن والسنة حيث يتم تحديد معانيهما من خلال نوع من القياس. 
وعندما كان كل ذلك غير كاف كان يلجأ إلى "الاستحسان": وكان يمنح القاضى 
دائمًا حرية واسعة» مما كان 55 إلى توسع فقهى كبير. وهكذاء فمثلاء كانت 
الحنفية - وهى المدرسة التى سار عليها ابن سينا عندما عمل قاضيًا فى خوارزم- 
تعتبر أن تحريم الشريعة للخمر يكون عندما تؤدى الخمر إلى حالة السكر وليس 


)١(‏ ليس الرأى الذى قال به أبو حنيفة رأيا شخصيا خالصاء بل هو اجتهاد فى فهم التصوص 
الشرعية الواردة فى القرآن والسنةء بالاستنباط منهما أو القياس عليهما . أما الرأى الشخصى 
الخالص فلا يقول به أبو حنيفة ولا غيره . (د. مدكور ) 
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فى الاستعمال المعتدل للنبيذ ( الذى لا يسكر) كإضافته للطعام أو لشىء للراحة أو 
للدواء. هذا النوع من العقلانية تم التقليل منه على يد المذهب المالكى الذى تأسس 
فى المدينة على يد مالك بن أنس [المتوفى عام ]"35/١75‏ وذلك عندما أعطى 
أهمية خاصة لإجماع فقهاء المدينة وإدخال مبدأ المصالح المرسلة [الاستصلاح]. 
وعلى الرغم من استخدامه القياسء فقد تبين أن المذهب المالكى عند التطبيق أقل 
مرونة من الحنقى» حيث تم إضاقة رأى فقهاء المدينة - وكانوا إلى حد ما من 
المحافظين - إلى الموروث من الحديث. 

ان المكانة المتميزة التى منحها المذهب المالكى لفقهاء المدينة وجدت 
مقاومة حقيقية وجادة فى سوريا والعراق» ونتيجة لذلك. ظهرت المدرسة التالتة 
الشافعية» والتى أسسها محمد بن إدريس الشافعىء المولود فى غزة عام ٠6١//ا5ل/ا,‏ 
والذى مد الإجماع ليشمل كل المسلمين من أهل الاجتهادء وعزز من أهمية القياس. 
ومرة أخرىء كان هناك رد فعل محافظ حيث اعتبرَ أن هذا إهمال لشأن القرآن 
والأحاديث» وبذلك ظهر المذهب الظاهرى قليل الانتشار والذى يعنى "الحرقى" 
والذى بدأه أحد تلاميذ الشافعى ويْدعى أبا سليمان بن داود [مات عام ١7؟/887]‏ 
والذى كان يعتبر أن القرآن والأحاديث هى المصادر الوحيدة للتشريع على أن 
تفسر حرقيا وبحرية من قبل أى مؤمن. وعندما تم إدخال هذه المدرسة إلى 
الأندلسء» فإنها لم تلق نجاحًا عند التطبيق القانونى» لكنها نجحت فى النواحى 
النظرية لأن ابن حزم القرطبى عرضها ودافع عنها بطريقة رائعة. المدرسة الرابعة 
العامة هى للحنبلية» والتى وضعها أحمد بن حنبل )855/7851-180/1١95(‏ الذى يقبل 
التفسير الحرفى فقط للقرآن والأحاديت المقبولة من قبل فقهاء المذهبء ورفض 
رفضًا تاما الرأىء ويقصر القياس على الحالات التى يكون فيها القياس منصوصًا 
على علته. ولما كان المصلح ابن عبد الوهاب»ء صاحب الحركة الوهابية قد اختار 
المدرسة الحنبلية مذهبا له فقد تم تبنيها من قبل بنى سعودء وفرضت كقانون قيما 
يعرف اليوم بالسعودية. 
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١‏ - أصل المعتزلة: 

إن كلمة معتزلة هو الاسم الذى أطلق على فريق من المسلمين كان قد رفض 
المشاركة فى النزاع حول الخلافة بين أتباع رابع وآخر الخلفاء الراشدين على بن 
أبى طالب وأول الأمويين» معاوية. ومع ذلكء فنظرًا لأن هذا الموقف تزامن 
مع ما حدث فى نفس الوقت من الخوارجء وهم الذين خرجوا قبل الموقعة التى 
حدثت بين أتباع على وأتباع الأمويين» فإن موقف الخوارج المتشدد جعل موقف 
المعتزلة يبدو مع مرور الزمن كموقف ليبرالى. وبالتالى» فيبدو أن القضية العقيدية 
الأولى التى طرحت نفسها كانت تتعلق بالنتائج النهائية لارتكاب المؤمن للكبيرة: 
بالنسبة للخوارج هو الحكم بالكفرء وبالنسبة للمعتزلة العقوبة(')ء ولكن بدون أن يفقد 
صفته كمؤمن. بالإضافة إلى ذلك ففى حين أن الخوارج7 قد ابتعدوا عن 
الجماعات السنية والشيعية» قفإن المعتزلة تم اعتبارهم دائمًا جزءًا من أهل السنةء 
منفصلين ولكن من داخلهاء ومن خلال هذا جاء قبول اسم المعتزلة ومعاملة الحادثة 
- التى تتحدث عن الموقف الشخصى لمؤوسسها المفترض: واصل بن عطاء -س 
كبداية تاريخية للمعتزلة. 

وطبقا لتلك الطرفةء ففى مدرسة البصرة التى كان يقودها الحسن البصرى؛: 
وفى أحد الأيام كان يناقش مصير المؤمن الذى يخطئ ويموت دون توبة . 
فالوعيديون( أى الذين كانوا يغلبون آيات الوعيد) أو الخوارج كانوا يعتقدون أن 
المذنب المصر على المعصية يفقد صفة الإيمان» وسيُعذب فى الآخرة عذابًا أبديا. 
أما المرجئة فكانوا يظنون أنه مازال هناك امكانية أن يتلقى المؤمن المذنب عونا ما 
وهكذا يمكن أن ينجو من العقاب الأبدى. فى وسط هذا النقاشء» قام واصل وقال: 
"إننى أعتقد أن المسلم الذى ارتكب كبيرة ليس مؤمنا كاملا كذلك فإنه ليس كاقرًا 
كاملا". ثم توجه إلى أحد أطراف القاعة وشرح رأيه. عندئذ قال الحسن البصرى: 


)١(‏ قال المعتزلة إن مرتكب الكبيرة ليس مؤمنا كامل الإيمان وليس كافر! تام الكفر وإنما هو فى 
منزلة بين المنزلتين» وهم يحكمون عليه بالخلود فى التار مع الكقار .(د. مدكور) 

)١(‏ للخوارج أسماء كثيرة منها : الحرورية والشراة والمارقة والمحكمة والنواصب ...إلخ. 
(المراجع ) 
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'لقد اعتزلنا واصل" ومن هنا جاء اسم "المعتزلة". ومن هذه الطرقة يهمنا 
عنصران: هما الموضوع المطروحء وموقف واصل. إن الأصول النظرية لموقف 
المعتزلة تعود إلى جماعة قدرية مفترضة سابقة على المعتزلة. 

منذ نهاية القرن السابع الميلادى وجد المسلمون أنفسهم أمام أربع قضايا 
مهمة: وهى كيفية التوفيق بين التوحيد المطلق لله مع الأسماء أو الصفات الإلهية: 
والعلاقة بين المعرفة العامة والكلية لله وحرية الإنسان المسئول عن أفعاله» وطبيعة 
التواب والعقاب فى الحياة الأبدية» وشرعية الإمامة أو الخلافة. وقد اشتغلت المعتزلة 
بالقضايا الأربع. وقد انشغل آباء الكنيسة الذين كانوا قد تأثروا تقريبًا بالأفلاطونية 
الحديثة بالقضيتين الأوليين ومن هؤلاء القديس يوحنا الدمشقى وهو عربى ومعاصر 
لبدء الجدال بين المسلمين حيث عاش ما بين عام 5ه/53/1151-516ل. ومن هنا 
فيمكق. أن كنترنكن أن تنينا من آر اتاقد: أكذه: للعسامون» حيث: انه حدقة مخاظر : 
(جدال) بين القديس يوحنا الدمشقى والعلماء المسلمين.(١)‏ 


*- أجيال المعتزلة: 

رقب لين المرتضى المعةة لة فى أقى .عقيو حيلا: بو التلاكة الأوائل. مق تلك 
الأجيال هم أكثر قربًا من الشيعة» وهم بكل تأكيد ليسوا من المعتزلة فعلياء وكثير 
من أسماء الآخرين لا تمثل شيا والخط الأيديولوجى الأكثر تأكيدًا بصورة كبيرة 
لهذه المدرسة البصرية هو التالى: 

/ 48/1١١ واصل بن عطاء بعد عام‎ 1١ 

عثمان الطويل أبو الهذيل العلاف [بعد عام ©5؟/853] 

الشحاء النظام [51؟855/7] 

أبو على الجبائىي  ]477/9١6[‏ الجاحظ [877/7©5] 


أبو هاشم الجبائىب ]177/77١[‏ 
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أبو عبد الله الحسين بن على البصرى 
عبد الجبار- ]٠١١5/:١[‏ 


- القضايا الرئيسية لعلم العقائد النظرى للمعتزلة : 

أ- وحدانية الله: 

تبعًا لعبدالجبارء فان واصل بن عطاء كان قد أكد أنه ليس من الممكن أن 
ينسب إلى الله أى صفة إيجابية» لأن ذلك ربما ظهر كما لو كان حديثا عن إلهين أو 
أكثرء فالله مُطلق وبكل تأكيد واحدء وكذلك فهو الخير المطلق» حيث لا يوجد فيه 
شر ولا محدودية من أى لون. وبالتالى» فإن الحديث بدقة عن أى صفات لله يجب 
أن يكون سلبياء وأن الأمر يقتصر على نفى أن توجد فى الله التحديدات التى نجدها 
فى الكائنات المحددة قيما بتعلق بالوحدةء والذات. والخيرء والجمالء» والدكاء» 
والقوة والرحمة...إلخ. 


ب - العدل الإلهى: 

إذا كان الله هو الخير المطلقء إذن فمن أين يأتى الشر المادى والأخلاقى 
الذى نجده فى الكائنات المحددة وبشكل خاص فى الإنسان؟ وإذا تم التأكيد على أن 
الشر أمر مغاير تمامًا لقدرة اشء فإن ذلك قد يعنى أن هناك شيئا سيخرج من نطاق 
عمل الله الذى على كل شىء قدير. وإذا نفى الوجود الحقيقى للشر فإن الله لن 
يستطيع أن يمارس عدله ورحمته. وبالتالى» فمن الضرورى أن نقبل أن الله يتسامح 
[يقبل] معاناة الإنسان حتى يستطيع بهذا أن تظهر حرية الاختيار وأن يتم مجازاة 
الإنسان أو عقابه تبعًا لأعماله. إن الله لا يمكن أن يشارك بشكل مياشر فى أعمال 
الإنسان» لأنه لو فعل ذلك لشارك فى الشر المادى والأخلاقى. ولو كان الله سببًا 
لأعمالنا فإنه سيكون فاعلا للأعمال التى تكون ضد جوهره الإلهى(العادل)؛ وكذلك 
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لما كان الفاعل يحمل اسم العمل الذى يقوم بهء فإن الله يمكن أن يدعى القاسى. 
والكافرء والظالم والكذاب...إلخ. ولما كان السبب (المحدث) لأى عمل واحذاء فلو 
كان الله سببًا لأعمال البشرء فإن الإنسان لن يكون له أى دور فيهاء وأن الأفعال 
الناتجة عن ذلك تكون كلها لله وليست للإنسان. ومن خلال هذا الافتراض فإن الله 
لا يستطيع أن يعاقب أو يثيب أحذا لأنه سيعاقب وسيثيب نفسه. ولو كان الله سببًا 
لأفعال البشرء وأمكن للإنسان أن يختار فيما بينها واختار الإنسان حرية الإرادة. 
فإن الإنسان سيكون له مجال حرية واختيار أكثر من علم الغيب الخاص بالله. 
وبالتالى» فإن الصحيح هو أن الله قد اختار الحرية للإنسان» وأعطاه الحق فى أن 
يختار الخير أو الشر. 


ج- العلم الإلهى: 

إن أوسع المعارف وأكثرها كلية هى المعرفة الإلهية» هذه المعرفة يجب أن 
تكون قد أحاطت بعملية الخلق التى أرادها الله فى صورة كلية. وإذا كان الأمر 
هكذاء فيبدو أن عملية الخلق يجب أن تكون واحدة فى ذاتها وغير تفصيلية وكلية 
مثل العلم الإلهىء على الرغم من أن هذه العملية بالنسبة للكائنات المخلوقة تفصح 
عن نفسها وتبدو بشكل متتالى ومتتابع. كذلك. يجب أن تصدر عملية الخلق من 
نفس المعرفة الإلهية» فلو أنها كانت ناتجة عن المشيئة الإلهية» فإن الأمر لا يخلو 
أن يكون واحدا من اثنين: إما إن يكون الله كان.جتقصه شىء عندما رغب فى ذلك» 
أو أنه أصبح لديه شىء زائد بعد أن رغب فى ذلك والمعرقة الإلهية» لكونها 
واحدة فى ذاتها فإنها تعنى القدرة والعدل. لكن لو أن الله يعرف من خلال العلم 
الكلى الخالد الواحد [التوحيدى]. فإن الأفعال الحادثة تخرج عن نطاق تلك المعرفة 
ويمكن فقط أن تعرف بعد حدوثها. ولما كان القرآن قد أكد أنه لا يوجد شىء يخرج 
عن علد اش قن للمعتز له استوكة. أن الك. مغرف تقس فقدل وذلك: يطريقة ما :ذاتية 
خاصة بهء وأنه فى تلك المعرفة تدخل عملية الخلق بشكل كلى وكذلك كل النتائج 
المرتبطة بها. 
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د - كيفية الخلق: 

إن الله هو الخالق الحقيقى الوحيدء لكن بما أنه فى الأشياء المحددة (المخلوقات) 
لا يوجد ذات وخير ققطء وإنما يوجد أيضا محددات محددة للذات [أوجه نقص 
وأعراض سلبية] إذن فلمن يمكن أن ننسب ذلك؟: أننسبه إلى نفس طبيعة تتابع 
عملية الخلق. إن الله هو فعل خالصء وعملية الخلق تكون فعلا كليا واحدًا - (أى 
يتم لمرة واحدة)» وعنه تنتج الكائنات المحددة» حيث تظهر تبعًا للنظام الطبيعى 
الضرورى لها من حيث إنها ذوات مادية. لكن فى حالة الإنسان» فإن الله جعل النظام 
الضرورى الذى تقوم عليه حياة الإنسان هو القائم على حرية الإرادة الإنسانية حتى 
يستطيع الإنسان باستخدام عقله أن يعمل بحرية. وعملية الخلق فى هذا الشكل تعتبر 
جيدة ويمكن أن تكون هى أفضل وجه ممكن. وفيما يتعلق بالنظام الاجتماعى» فإن 
المعتزلة يعتبرون أن الإمامة ليست قبلية أو عاتلية ولا ينبغى أن تكون أسيرة شكل 
محددء ولا حتى فى قبيلة بعينها: قريش وهى قبيلة النبى. 


ه - تطور فكر المعتزلك: 

ولتدع جانتبًا شخصية واصل بن عطاء حيث إن ما يُنسب إليه يأتى ضمن 
فكر معتزلة جاءت من بعدهء وأن المعتزلة الأولى بها شخصيتان مهمتان: أبوالهذيل 
العلاف والنظام. 


أ- العلاف: 

أبو الهذيل العبدى ولقبه العلاف(5).» يبدو أنه ينطلق من التفرقة بين الضرورى 
والحادث ع)«ععصفغهم». والذى سيؤدى بدوره إلى نوعين من المعرفة. العلم 
الضرورى ويختص بمعرفة وجود الله والدليل العقلى على ذلكء, والمعرفة الحادثة 
وتنتمى إليها عملية التفكير التحليلى» وطبيعة الأفعال الاختيارية والمعرفة الحسية. 
وبدون معرفة كافية وضرورية ولازمة لله لا يمكن أن يوجد أى نوع من المعرفة؛ 
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فكثير من البشر لا يعرفون الله» ومعرفة الله لا يمكن أن يكون مصدرها المصادر 
الشرعية فقط (أى النقلية) 2040240240 ع0 منماعسةط؛ والتى توجد حولها الكثير من 
الشكوك الحقيقية.(”) إن المعرفة الضرورية بالله تقدمه لنا على أنه واحد بصورة 
جوهرية, ولا تمثل صفات الله أو اننماةه شينا مستفل” عن ذاته ولا تختلف عنهاء 
وعلم الله هو نفس ذات الله. إن ذاته عندما يتم تصورها بهذا الشكل لا تقدم أى 
تشابه مع ذات المخلوقات» حيث ليس كمثله شىء.(4) وهكذاء فإن الإنسان كائن 
متناه ومحدود ومؤقتء ونفس القوى النفسانية تدوم فقط فترة حياتنا: وفى الحياة 
الخالدة سوف نعمل من خلال فعل معرفى واحد. إن الشىء الخالد فقط هو الذى 
يدوم» وكل ما له بداية فله نهاية. ولو صدقنا الأشعرى فإن العلاف يكون قد أخذ 
هذا الرأى من جهم بن صفوان. 

وكلمة الله نوعان: الكلية غير المشروطة»ء والأخرى الموجهة لكائنات محددة. 
الأولى خاصة بعملية الخلق(0)» والثانية تخص كل اتصال شخصى مع الله بما فى 
ذلك النبوةء والكتاب المنزّل والتكاليف والأوامر الشرعية . وبالتالىء فإن الله قد 
خلق القرآن بواسطة فعل محددء والقرآن موجه للبشرء وقد حفظه الله فى اللوح 
المحفوظ الذى لا يتلف ولا يفتى» على العكس من القرآن المكتوب والمحفوظ فى 
الذاكرة أو المقروء فإنه يمكن أن يختفى. والشريعة الإيجابية للدين خاصة بالحياة 
المؤقتة وخلالها يكون الإنسان حرا فى التصرفء وفى الجنة لن تكون هناك أى 
شريعة. حيث لا توجد حرية فيها لآن الإنسان سيقوم فقط بالعمل السامى الخاص 
بأن يكون مع الهء وهو ما يمثل اللذة الكبرىء وأن علة هذا الفعل السامى لا تنتمى 
للإنسان وإنما إلى الله. 

إن أكثر أعمال الإنسان استحقاقا للثواب هى الإيمان بالله أو التقة الكاملة 

فيه؛ وإذا تخلى الإنسان عن الأساس الأصلى للإيمان» فسينتج الكفرء لكن إذا تم نفى 
(الإيمان) بسَبب معصية بعض الأوامرء مثل الصلاة أو الصوم...إلخ. فإنه لا يفقد 
بسبب ذلك صفة كونه مؤمنا على الرغم من أنه يعتبر مذنبّاء وعندما يكون الأمر 
متعلقا بأمور غير مفروضة بشكل دقيق» فإن معصية ذلك لا تعد حتى ذنبًا. 
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ومن الصعب معرفة الرأى الحقيقى للعلاف حول العالم المادى. وإذا صدقنا 
ما قاله ابن حزم عن العلاف فإن العلاف ربما كان أول إسلامى تحدث عن الذرة 
حيث قال عنها إنها عنصر غير قابل للانقسام ويخلو من الامتداد ويخضع للحركة 
وليس به صفات حسية مثل اللون والرائحة والطغم...إلخ. وكل ذرة يمكن أن 
ترتبط بست ذرات أخرى مشابهة لها. والطانا من هذا فربما كان لديه مفهوم ذرى 
كمى وهندسى. ونظرًا لأن الحركة تنتمى إلى الذرات فإنها تكون فقط للذوات 
المحددة أو الأجسامء والكون- بما فى ذلك الأرض - يبقى فى حالة سكون. 
والحركة المحلية دائمة وأبدية» وفى كل ذرة يمكن أن توجد حركة فقطء وأعراض 
الأجسام يمكن أن تتقسم إلى نوعين: الداتمة والطاركة. وأعمال الكائنات تفسر 
بواسطة فعل الأسياب [العلل]» سواء الخارجية التى تصدر من كائن آخر أو 
الداخلية التى توجد فى نفس الكائن الفاعل. 


0_1 نظام 


يبدو أن للنظام (1) فكرًا معتزليا متطور! . وبالنسبة له فإن الوحدة الإلهية . 
الجوهرية أصيلة بشكل مطلقء وصفات الله وأسماؤه لها معنى واحد فقط: نفى أى 
نوع من التحديد عن اللهء وسبب كثرتها هو تعدد وتباين أوجه النقص الإنسانى. 
وتمئل عملية الخلق المظهر الخارجى8»*ء 20 لوحدانية اش وإذا قيل إن الله قد 
أراد هذا الشىء أو ذاكء فيعنى هذا أيضًا أن الله قد خلقهء وإذا كان الأمر يتعلق 
بأفعال بشريةء فإن هذا يعنى أن الله قد أمر بذلكء ولما كان الأمر مخلوقا ومأمور! 
به من قبل الل. فإن هدا كله يكون كيرا. وأن القول بأن الله سوف يعذب عصاة 
المموهتية أبديا يعتبر تفسيرا خاطنًا وعبثا. والله هو الكمال» وعلى العكسء فإن عمل 
الإنسان دائمًا يكون قابلا للكمالء بما فى ذلك النص المكتوب للقرآنء» يمكن إتقانه 
لآن الكامل هو عملية إنزال الوحى ذاتها. وإن سلسلة [رواة] حديث لا تدل على 
صحتهء وإنما المعنى الداخلى للحديث أو الأمر المنقول. كذلك لا يعتير الإجماع 
حضوم لآن الأنة السبلانية مكل غيريها يفكق أن تقط. 
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أما المفهوم المادى للعالم بالنسبة للنظام فيبدو أنه مخالف للنظرية الذرية. 
وتبعًا للأشعرىء فإن كتابه عن الذرة» والذى لم يصل إلى عصرنا هذاء ربما قد 
كتب لدحض نظرية الذرة لأن عملية الانقسام لا يمكن إيقافهاء وإذا قبلناها فى 
الجزء فيجب أن نقبلها فى الكل» وأن تمتد حتى تصل إلى اللانهائى. والأجسام 
تتحدد من خلال ثلاثة أبعاد» وحادثة» وتخضع للتغييرء والحركة نوعان: أصلية 
ومولدة( التولد -- التجدد والفساد). أما الصفات الحسية مثل الحرارة»ء واللون والألمء 
والبردء والرطوبة والرائحة» والطعم» والصوت...إلخ فهى عبارة عن أجسام لطيفة 
ودقيقة تدخل فى الأجسام التى تمثلهاء ويبدو من هذا أن النظام يقبل النظرية الرواقيه 
'الكراسيس" "ونوهم1" التى تعرف باسم 'الكمون" ''«مدصبدع1". وأن التغير يظهر من 
خلال الأعراض غير الحسية؛ لكن سواء فى هذه الحالة أو فى الحالة السابقة» فإن 
أى شىء يمكن أن يدخل فى شىء أو يدخل فيه شىء آخرء حتى ولو كان مختلفا أو 
مناقضنًا له. أما العناصر الخفيفة» الأقل حجماء والأكثر قوة» فيمكن أن تدخل فى 
الأخرى الأثقل وأن تحتلها: فاللون يدخل فى الرائحة والطعم. 

وتبعًا للجاحظء فإن النظام كان يرى أن عملية الاحتراق كانت تعنى ظهور 
العناصر الأربعة التى تكون الشىء المشتعل: الأرض [الرماد]ء والماءء والهواء 
[الدخان] والنار. الرماد أو التراب له لون ورائحةء والماء له ضجيجء والدخان أو 
الهواء له حرارة ورائحة وطعم. والعالم السفلى يتكون أغلبه من (التراب)الأرض 
والماء وهما باردانء لكن أسفل ذلك توجد الحرارة أو النارء والاحتراق يتمثل فى 
انطلاق الحرارة الكامنة. وبنفس الطريقة يتم تفسير نشاط السموم التى لا تعمل 
وتؤثر ضد الجسم المرسلء وإنما فى جسم السُنتقبل إذا كان محايذاء ولو كان 
المستقبل لديه سم خاص به ضد السم الذى استقبله» قان هذا يقوى نشاط المستقبل 
ويؤدى إلى تدمير الجسم المرسل. كذلك فإن الخصائص المادية [الفيزيائية - 
والبدنية] والنفسية للاأجناس تعتمد على الكمون وعلى توزيع الحرارة فى شكل 
جرعات: ففى الرحم يحدث نوع من الطبخ (النضج)» وتبعًا لطبيعة تلك العملية من 
حيث كونها صغيرة أو كبيرة» ينتج لون الجلد والشعر والسلوك والذكاء. 
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ويبدو أن التأثير الرواقى يؤثر بشكل واضح فى الأفكار السيكولوجية للنظام 
والتى هى ذات طابع مادى واضح. فالنفس عبارة عن جسم دقيق (لطيف) يدخل فى 
الجسم المرئى الحى ويتخذه مقرا له حيث تحدث عملية تداخل فيما بينهما. والجسم 
النفسانى معنتسقطج يستخدم الجسم المرئى (المشاهد) كجهازء حيث يرى بعينيه. 
ويسمع بأذنيه» ويشم بأنفه ويتذوق بفمه. والإدراك أو التلقى الحسى يحدث للشىء 
عندما يتم التقاط الشىء المحسوس بواسطة اختراق الحاسة له» كأن نقول إن حاسة 
النظر تقفز من المبصر وتخترق الشىء المراد رؤيته حيث تلتقط اللون» وليس 
الشىء الملون. والسمع يلتقط الصوتء وهو جسم لطيف منقول فى الهواء والذى 
من خلال الأذن يصل إلى السمع؛ وعملية إصدار الصوت من الإنسان أو اللغة هى 
حركة جسمية» وحتى الإرادة فإنها تحتاج لشىء لكى تحدث. 

ويبدو أنه من الصعب فهم نظرية الطفرة التى تفسر الحركة» وربما تكون 
عبارة عن تجنب القول بأن الشىء المتحرك يجب أن يمر بكل النقاط الموجودة فى 
القراغ للوصول إلى النقطة النهائية»ء وهو ما يمكن أن يكون صدى بعيدًا لحالات 
الشك الشهيرة لزينون الإيلى حول الاستحالة الجدلية للحركة يسبب قابلية الفراغ 
اللانهائية للانقسام. وبالتالى» فإن الطريقة الوحيدة الممكنة لجعل شك زينون الإيلى 
5 06 «مسعت يبدو قينا بديهيا تمئل فى القفز على إمكانية الانقسام» ينكس 
الطريقة التى يذكرها التراث عن ديوخينئيس دى سينوبي عم0ستك 06 ععدعع1210 
الذى ربما يكون قد دحض زينون. ولا يجب أن نستغرب مفهومًا خاصا جدا مثل 
الطفرةء وذلك إذا أخذنا فى الاعتبار أنه ينسب للنظام جدلية مغلقة» لم يهتم مطلقا 
بنتائجها مهما كانت غريبة. وهكذا فينسب إليه القول بأنه إذا كانت الحياة الإنسانية 
يجب أن تبعث فى نهاية الزمان فإن هذا أيضًا يجب أن يتم مع الحيوانات التى يجب 
أن يكون مسموحًا لها بدخول الجنة؛ وإذا صدقنا البغدادى» فإنه حتى الخنزير لن 
يتم استثناؤه من عملية الحشر. وفى الجنة وبعد الدخول على الحضرة الإلهية: 
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ستحدث مساواة مطلقة» والتى لن يكون أحد فيها أقل أو أكثر من أحدء كما لن يوجد 
أى نوع من المراتب أو الدرجات. 


ج- محمد الجبائى: 


الجيل الثانى من المعتزلة يمثله محمد وأبو هاشم الجبائى وعبد الجبار. 
ويبدو أن الشخصية التى تربط أولتك المفكرين مع المعتزلة فى شكلها الأول هى 
أبو يعقوب يوسف بن عبدالله بن إسحاق الشحّام» وهو معاصر للنظام وأستاذ محمد 
الجبائى» وإذا كان الأمر هكذا فلا يوجد أدنى شك فى أنه من الناحية الجدلية كان له 

وينطلق محمد بن عبد الوهاب الجبائى (7) من المبدأ الرئيسى للمعتزلة 
حول العدل الإلهى. فالله ذات أزلية لا تتغيرء وفيه يتحد الجوهر والصفات فى 
وحدة مطلقة. والعلم الإلهى يشترك فى ذلك الوضعء وهو علم محيط وأزلى شامل 
لكل ما يوجد بصورة أساسية أو عارضة. وإن ما علمه الله أنه سيكون فسيكون 
وهو كائن» لأن عملية الخلق تعتى وجود المخلوق بالفعل» ولما كان ذلك من صنع 
الله فإن الخلق ليس حسنا فقط وإنما هو أفضل شىء يمكن أن يوجد . ولما كان الله 
بصيرا وكريمًا وعادلا...إلخ» فإنه لو كان يعلم شيئا كان يمكن أن يجعل البشر أكثر 
إيمانا وكرامة ولم يفعله فإنه يكون قد ارتكب نقصا ويكون هو المسئول عن الشر 
وانحراف البشر. وبالتالى» فإن الله قد فعل كل ما يجب لنكون على أفضل وجه» 
وإذا لم نكن كذلك فإن تلك مسئوليتنا نحن. 

وعملية إعلان الإيمان تمثل أمرًا متكاملاء وتشمل كل الأوامر الإجبارية 
[القروض]ءوإذا لم يؤدها فإنه يكون قد ارتكب إثمًا أو ذنباء وإذا كان هذا الذنب من 
الكبائر فإنه يلغى الحق فى الثواب الأخروى. وللكبائر أهمية كبيرة جدا حيث إنه 
باجتنابها تغفر الصغائرء ولكن تكفى النية فى ارتكابها لكى يعتبر المرء مرتكيًا لها 
وواقعًا فيها. وبالتالى» فإن النية تعتبر هى مصدر الطابع الأخلاقى للأقعال . 
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والأسماء التى نستخدمها فى اللغة اليومية تختص بأشياء أو أعمال حدثت. 
أو قابلة لأن تحدث؛ وعلى العكس فإن الأسماء المستخدمة فى اللغة العقائدية فإنها 
تدخل ضمن الكلام الخاص أو الاصطلاحى . فمثلا غير المسلمين يعتبرون مؤمنين 
عندما ينفذون أوامر دينهم» لكنهم غير مؤمنين من الناحية الدينية لأنهم لا ينفذون 
أمر الإيمان بشكل كامل وهو أن يكونوا مؤمنين مسلمينء وبالتالى» فإن إيمانهم 
يكون فعليا 52121 وليس اعنياديا. وفى هذه التفرقة يوجد أيضًا شرح نظرية 
المعتزلة 'للمنزلة بين المنزلتين" للمؤمن غير المنفذ للتعاليم حيث إنه يعتبر فى 
درجة وسطى بين الكافر المطلق والمؤمن الحقيقى. وليس للكمية أهمية فى تحديد 
حجم الكبائر أو وصفهاء وعلى العكس من ذلك الصغائر حيث تراكمها وكثرتها 
يؤئر بشكل ما على نوعيتهاء حيث إن عدذا كبيرًا من الصغائر يتحول إلى كبيرة. 

والصفات الإلهية ليست منفصلة عن الذات الإلهية» ولكن بالإضافة إلى 
ذلك يجب الاقتصار على استخدام تلك الصفات التى تتفق مع ضروريات (الجدلية) 
العقلية الإنسانية» ولهذا فإنه يرفض ستة من الصفات التى استخدمها علماء عقيدة 
اخرون. وعلى العكسء يؤكد أنه يمكن استخدام كلمة 'شىء" للتعبير عن الله»ء حيث 
إن هذه الكلمة تطلق عادة على كل الذى يمكن أن يكون معروفا ويمكن الحديث 
عنه» ولما كان الله يمكن أن يكون معروفا ويمكن الحديث عنه؛ فإنه يمكن أن يسمى 

إن الله هو خالق كل شىءء وقدرته على الخلق غير محدودة:ء لكنها لا يمكن 
أن تكون متناقضة بحيث تخلق شيئا ونقيضه المطلقء وإذا خلق الله القدرة على 
الرؤية فإنه لا يستطيع فى الوقت نفسه أن يخلق العمىء بل يخلق شيئا ثم يخلق 
الشىء المضاد له. والعالم المخلوق لله يتكون من ذراتء. يمكن أن تعمل حتى . 
خارج الأجساد. والمواد تكون نوعاء وهىء إلى حد ماء تنتمى لكل (مجموع) 
الجسم. والأجسام يمكن أن تكون فى حالة سكون أو حركةء حيث إن كلا الحالتين 
هما من خواص الأجسام. والحركة تمثل تغيرًاء سواء كان أصليا أو متولدا__ع0 
03 -. والر وح هى جسم جو هرىء ولا تعنى الحياةء لأن النفس لا يمكن أن 
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تحس بأى أعراضء والحياة هى أحد الأعراضء لكن الجسم الذى به روح يختلف تمامًا 
عن الأجساد التى ليس بها روح. ومع ذلك؛ ففى النصوص التى تنسب إلى الجبائى لا 
يبدو عدم تجسيد الروح معرقا ومحدذا بشكل واضح. وبعض الأعراضء على الرغم 
من عدم كونها جواهر [مواد] يمكن أن تكون دائمة» وبالتالى فيمكن أن يتم بعثها. وفى 
النهاية» فإن محمد الجبائى يعتبر العلل [الأسباب] نوعين: العلة فى ذاتها وذلك فى 
حالتها قبل الحدثء والعلة بالفعل التى تكون متحدة مع تأثير فعلهاء وإذا وجد بين العلة 
فى ذاتها وعملها وسيطء فإنها لا تعتبر علة بشكل رئيسىء أما النوع الثانى من العلة - 
وهو المتحد مع تأثير فعلها - فهو دائمًا علة . 

ويعدل الجبائى نظرية المعتزلة عن الإمامة من حيث إنها شىء يصدر عن 
رأى أغلب المسلمينء ولما كان ذلك الأمر لا يمكن التأكد منه بشكل فعلى» سواء كان 
ذلك من حيث التعريف أو بسبب الوجود الفعلى للعديد من الأئمة فى أن واحدء فإن ذلك 
كان يستلزم وجود نوع من التحفظ العملى. وهكذا يبدو أن الجبائى يفضل عليًَا بن أبى 
طالب على عثمان» لكن بدون أن يعنى ذلك قبوله للافتراض الشيعى. إن الأمر المهم 
فى هذا الصدد هو شىء مختلف جدا: هو سلوك الخليفة وظروف اختيارهء» وطبيعة 
المجتمع السياسى حتى يمكن وصفه بالإيمان أو الكفرء واستخدام الثروات العامة [مثل 
الماء» والكلاً] والثروات الخاصة (مثل الثروات العقارية وغير العقارية). وكذلك يرى 
أن الاستخدام القويم للشروات يجب أن تسبقه الكيفية السليمة للحمصول عليها من 
خلال - الاكتساب» والمصادرة (والتملك) والهبة» والميراث... إلخ» وإن كانت هناك 
مصادر' أخرى مباشرة للثروة مثل الموارد الناتجة عن العمل؛» حيث إن كونها ملكية 
شخصية يعتير فى ذاته أمرا بديهياء لأن العمل حق للإنسان يجب على المؤمن .ألا 
يتخلى عنه حتى فى حالة فنائه فى الله.. 


د- هاشم بن عبدالوهاب الجبائى: 


لقد لح اشراء العقيدة اللاهوتية للمعتزلة بصورة كبيرة بواسطة 'نظرية 
الأحوال" التى أدخلها أبو هاشم بن عبد الوهاب الجبائىء وهو ابن المفكر السابق(8). 
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فالصفات الإلهية تكون "من خلال كينونة الله فى ذاته" وبالتالى فهى "أحوال" دائمة 
فى الذات الإلهية [الجوهر الإلهى]» وهى فكرة وصل إليها من خلال مفهومه عن 
عملية الخلق. 

إن عملية الخلق هى الفعل الذى يمنح الله من خلاله الكينونة لما هو مخلوق» 
وهى مشيئة الله الواضحة:ء والله يخلق الأشياء عند التفكير فيهاء وبما أنه لا توجد 
مقارنة بين الذات الخالقة والمخلوقة» وبالتالى فإن الصفات الإلهية لا يمكن أن تفهم 
بشكل مشابه لمعانى نفس الصفات إذا تم تطبيقها على المخلوقات. ولو كانت 
الصفات فى ذاتها لها جوهر قديم مستقل بذاته مثل الصفات الموجودة فى اللء فقد 
يحدث هذا فى الله الكثرةء وإذا خلت تلك الصفات من ذلك الجوهرء فإنها تكون 
عبارة عن أعراض فحسبء بمعنى كلمات بسيطة: فالذات الإلهية من حيث التعريف 
تخلو من الأعراض. وكان الجبائى الأب قد وصل إلى نتيجة عدم وجود أهمية 
عقيدية لكون أن هذه الصفات قد ذكرت فى القرآنء وبالتالى» فقد كان هناك حل 
واحد فقط: إن الصفات لا تزيد عن كونها أحوالا متوسطة بين الذات فى حد ذاتها 
وبين ما هو غير جوهرى. فالصفات لا تمثل واقعًا مستقلا مختلفا عن الجوهر 
الإلهى» كذلك فهى ليست شيئًا زائدًا متل صوت المزمار 5ف٠؟‏ 8245 لأنها بشكل 
ما تشارك فى الواقع الجوهرىء, لأنها توجد بسبب علاقة معه. وبالتالى» تكون 
صفات خاصة بالذات الإلهية. 

إن المفهوم السابق كان يقدم مشكلتين: تعريف معنى 'حال"»: وطبيعة المشاركة 
فى الذات الإلهية. فيعترف أبو هاشم الجبائى بأهمية المشكلة الأولى» حيث لا يمكن 
تعريف الحال بأنه نوع؛ لأن ذلك قد يعنى قبول "حال من الأحوال". ومن هنا فإنه . 
من المناسب تحليل وفصل كل ما يمكن أن يؤدى إلى علة ذلك الذى لا يمكن أن 
يحدد العلة. وبين النوع الأول نجد آراءه حول الأفكار المتعلقة بالجوهرء وبين 
النوع الثانى يذكر الصفات التى لا تعتبر آراءً أو أحكاماء والتوع الأول فقط هو 
الذى يجب أن يذكر بين الأحوال» وذلك مثل صفة عالم» لأن من يكون عالمًا فهو 
يكون قبل ذلك حيا وموجوذا. وهكذاء فإن "الحال" هو الحكم الذى ينطبق على علة 
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لازمة لذات يكون الوجود طبيعتها. وبالتالى فهذا الأمر هو عبارة عن معالجة 
للمشكلة القديمة الخاصة بالكليات» وإن كان ذلك يتم باستخدام مصطلحات جديدة. 
وحتى ذلك الوقت كان المعتزلة قد اتخذوا موقفا صوريا أو اسمياء لكن أبا هاشم 
يخالف ذلك الموقف. حيث غير ما يجب تغييرهء واأتخذ موقفا مشابهًا لأصحاب 
المعانى 0تددتلددامءءده»: والذى سوف يدافع عنه بيدرو أبيلاردو وسلعم1 
0 ثفيما بعد فى المدرسة الفلسفية اللاتينية. وعلى الرغم من الانتقادات 
التى وجهت لأبى هاشمء فإن تلك المفهومية الخاصة كانت تتفق مع الافتراضات 
الأفلاطونية الحديئة الموجودة فى كل هذه المسائل التى تفسر_كيفية مشاركة الصفات 
المفهومة كأحوال خاصة بالذات الإلهية فى الجوهر الإلهى. 

إن الدقة الجدلية لأبى هاشم الجبائى تبدو أيضًا عندٍ تقييمه للحرية الإنسانية. 
فيرى أن الفضل أو الغفران هما عطاء من الله بلا مقابل يضاف إلى الحريةء وهذا 
يعنى أن الإنسان الذى يسير فى طريق الاستقامة معتمدًا فى ذلك على نفسه وبدون 
مدد من الله أو فضل أو مساعدة قليلة منه يكون أفضل من ذلك الذى يعمل وقد 
أسبغ الله عليه قضله . وقد استاء الأشاعرة من هذا الرأى واستنكروه ورفضوه. 
وبنفس -الطريقة» كان يرى أن الشر الذى يعانى منه البار أو التقى له معنىء والله 
يسمح به بقدر ما يبعد الذنب عن ذلك البارء ويجعله. على الرغم من الألم الذى 
يحسهء يقرر أن يفعل الخير بكامل حريته. والثواب والعقاب لا يجب أن يكونا 
مطلقين: وإنما من المناسب أن يكونا فى حالة توازن لأن السلوك العام لأغلب 
البشر يتأرجح بين الخير والشر. وليس من الضرورى التوبة [التدم].من الصغائرء 
وذلك لأنه ليس من الممكن القيام بتوبة جزئية عن جزء من الكبائر؛ وإن الذى 
يتوب توبة خالصة وحقيقية يقوم بعمل كامل يشمل كل الذنوب والأخطاء. 


ه - عبدالجبار: 


كان لعبد الجبار(ة) دور كبير فى صياغة مذهب المعتزلة فهو الذى قام 
بعملية (ترتيب) المصتيف للاراء العقيدية الخاصة بها. ونعرف لعبد الجبار العديد 
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من المؤلفات» بعضها كبير جدا ومهم (١٠)؛‏ ويدل على معرفته بالفكر اللاهوتى 
السابق والمعاصرء كما يدل على جهله بالفلسفة الإسلامية» حيث إنه لا يذكر الكندى 
ولا الفارابى ولا ابن سينا. وفى مقابل ذلك يدحض أراء محمد بن زكريا الرازى 
ويخصص حوالى عشرين صفحة فى نقد الاراء المسيحية. 

فبجانب عرض أفضل للآراء العقائدية للمعتزلة حول وحدانية الله والعدل 
الإلهى وحرية الاختيار الإنسانية» يطالب عبدالجبار بالاستخدام المنهجى للطريقة 
الحاسمة في_الاستدلال_ »4م:4مم» وطرق الإثبات الخاصة بهاء حيث يطبق ذلك 
على دليل وجود الله والطابع الحادث للخلق. وهو عبارة عن دليل مفترض خاص 
ب "حدوث العالم" ف0صتادم هنامعودندم »عه على الرغم من أن التحليل المقدم 
يخص فقط د<وندرء: 2035هءعع32)هه» »©. وسيره الجدلى يكون على النمط التالى: إن 
كل الذوات المحددة تخضع للاجتماع والافتراق» والحركة والسكونء. وبالتالى» فهى 
ممكنة وطارئة وعارضة:ء الجسم لا يسبق العناصر التى تكونه وهو بالتالى أيضا 
عارضء كذلك فإن العالم يتكون من أجسام وهو أيضًا عارضء وبالتالى» لا يمكن 
أن يكون أزليا ويحتاج لشىء غير عارض يجعله يوجد وهو: الله. إن عرض عبد 
الجبار فيه إسهاب كثيرء ويبدو أنه أحس بضرورة الرد على كل موقف لا يكون 
مشابها جدا (مطابقا) لموقفهء وهكذا يرد على علماء الفلك» والتنويين والغنوصيين 
و"رسائل إخوان الصفا". والنظرية التى يرفضها (إن الخالق لا يحتاج لأن يخلق 
العالم» وإنه إذا كان يفعل ذلك بسبب علمه وحكمتهء فإنه سيخلق بصورة أبدية» لآن 
علمه أبدى» وتوجد علة أولى وهى اللهء ويوجد أرواح أو عقول سماوية)؛ ولما كان 
يشاركه الفلاسفة فى رأيهء فإن ذلك يعطى الفرصة لأن يذكرهمء لكن الأمر ليس 
كذلك: حيث إن الرازى هو الوحيد المذكور. 

كذلك. فان نظرية المعتزلة عن الصفات الإلهية تبدو منظمة جداء حيث 2 
يقسمها إلى ثلاثة أقسام: ئ 

-١‏ صفقات خاصة بالله فقط: القادر على كل شىء. 
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صفة عالم. 


*"- صقات يمكن أن يوصف بها الله ومخلوقاته مع تشابه فى الطريقة 
(الحال). 

والصفة التى تنطلق منها الصفات الأخرى هى صفة '"القادر على كل شىء" 
ويختص بها الله فقط. لكن الله هو ذو المعرفة السامية والرفيعة التى تبدو فى عملية 
الخلقء والله هو ذو الحياة التامة» لأن ما هو متحرك "ذو نفس" يفوق ما هو غير 
متحركء. ويكون هو الذاتء لأن ما هو موجود أفضل مما هو غير موجودء والله 
أزلى ليس له بداية غير ذاته. ويرى عبدالجبار أنه يجب أن ينفى عن الله أى صفة 
تعنى أن الله جسم أو أنه عرض: وأنه قايل لأن ير بالأبصان أو التركب من 
أجزاء أو أن تكون له حركة داخلية أو خارجية. ولهذاء لا يمكن أن يُنسب إلى الله 
ولو على سبيل الاستعارة» أى لون من التجسيمء ولا يتحمل أى عارضء ولا يمكن 
أن يرى رؤية حقيقية أو خيالية أو عقلية» ولا تحدث له أى عملية انبثاق سواء من 
ناحية الخارج أو داخل ذاته. وكل هذا يطبقه عند الرد على المزدكية والغنوصية 
والمسيحية» مقدمًا فى ذلك معلومات جيدة» حيث يفرق بين أربع فرق من المؤمنين 
بالثنوية هم: السّحرة أو المزدكيونء الذين يضعون - مقابل الله كنور - أهورا 
مازدا 142202 وطخ - الظلمات [أهريمان]ء وإن كان بعضهم يعطون أولوية لإله 
النور على الظلمة: أو المانويين الذين يعتبرهم من المؤمنين المطلقين بالثنائية: 
والغتوصية التابعون لمارقيون 5ه)دندمف2هم الذين يقبلون ثلاث بدايات إلهية: 
النورء والظلمة والمزج بينهماء والغنوصيون أتباع باردايسان5ة95ة2 «هء والذين 
يعتبرون الظلمات خالدة» لكنهم ينفون عنها وجود النفس. ويعترف بأن المسيحيين 
ليسوا من المؤمنين بالثنائية» لكنه يرفض التثليث عندما ينفى وجود عمليات الانبثاق 
الذاتية فى. الذات الإلهية» كما يرفض التجسيد وذلك لنفس طبيعة الوحدة الإلهية 
حيث يبين بوضوح الاختلافات الموجودة بين تفسيرات الذين يؤمنون بطبيعة واحدة 
للمسيح والنسطوريين والأرثوذكس. 
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أما عقيدة حرية الاختيار للإنسان فقد عرضها عبد الجبار بشكل رائع. 
فالإنسان هو كما هو لأن الخالق أراد الإنسان هكذاء وجعله المسئول الوحيد عن 
أفعاله» ولهذا فإن نسبة علة الأفعال الإنسانية لله لا تمثل خطأ فقط وإنما كفر جائرء 
وأن الذين يتبنون مثل هذه الآراء من أمثال أتباع جهم بن صفوان هم- ببساطة - 
غير أتقياء» حيث ينسبون لله خطاياهم. ولكن يجب ألا نقصر مجال حريتنا على 
اكتساب الفعل 'كسب" فحسب كما أكد ضرار بن عمرو إنهاية القرن الثامن وبدايات 
القرن التاسع] والذين ساروا على دربه من الأشاعرة حيث يجعلون أفعالنا تدذعكس 
على الله. إن انتماء الفعل للإنسان يتضح من قدرته البدنية» والتى لا يمكن نفيهاء 
لأن ذلك يعنى نفى إرادتنا العقلية (عقلانيتنا)» كذلك فهى ضرورة عقيدية لكى يكون 
الإنسان مسئولا ويكون الله عادلا. والعدل الإلهى يريد الخير ولا يريد الشرء ولهذا 
فهو يعاقب على الذنب فى هذا العالم وفى العالم الآخر. ولو أنه فهم جيدًا معنى الث 
سيّفهم فى نفس الوقت أن الله يمكن فقط أن يريد الخيرء وأن الشر والألم واللذات 
تكون لها علاقة بالطبيعة الإنسانية» وعلى أى حالء فإن الله يعلم ذلك وسوف 
يحاسب من خلاله عند ساعة التواب. 

إن العقلانية المتفوقة لعبد الجبار شملت أيضًا الموضوعات الخاصة بالكتب 
المقدسة. فالقران كتاب كاملء لكنه مخلوق-مثل غيرهء والقرق بين تبى ونبى 
رسول هو فقط أمر يتعلق بناء كذلكء فإنها بشكل ما تمنح النبى وضعًا خاصا 
يختلف عن وضع عامة البشرء ولهذاء يجب ألا يكون الأنبياء قد ارتكبوا كبائر. إن 
نعمة النبوة التى يهديها الله للأنبياء»ء هى هكذا لصالح كل البشرء وكل 
القوانين(الشرائع) الدينية التى أنزلها لله للإنسان هى مصدر رحمة ودليل وشهادة 
على حقائق مفيدة للإنسانيةء» لكن الله يستطيع أن ينسخها عندما يوحى بقوانين 
أخرى تالية. 


5 - رد فعل مذهب الإرادية: 


إن هذا المفهوم- الخاص بالمعتزلة - الذى يتميز بانفتاحه الكبير من الناحية 
العقيدية» والإيمان العميق من الناحية العقلانية» والدقاع الواضح والكبير عن حرية 
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الاختيار الإنسانى كان من الطبيعى أن يدخل فى حالة صراع جدلى حتى فى حالة 
الوضصع الساصمى الذى أعطاه المعتزلة لصفة ألله القادر على كل شىع وما يمنحة 
للإنسان من حرية. ترى هل سيّحرم الإنسان من تلك المكانة العالية والخاصة جدا؟ 


أ- مقدمات الأشاعرة : 


كما سبق ورأيناء فإن عبد الجبار قد نسب إلى جهم بن صفوان وعمر بن 
ضرار أراء تنفى حرية الإنسان فى الاختيارء وبالتالى فهما فى ذلك يسبقان مواقف 
الأشاعرة. إن جهم بن صفوان ربما يكون قد أكد عقيدة جبر الإنسان. إن أفعال 
الإنسان لا تتحول إلى حقيقة وتأخذ شكلا فعليا بدون مساعدة من إرادة الله. مهما 
كانت تلك المساعدة بعيدة. وبين الله ومخلوقاته» بما فيها الإنسان» توجد هوة 
أنطولوجية حقيقية» فلا يمكن أن ننسب إلى الله أى صفات إنسانيةء» لا على سبيل 
التشبيه ولا بنفى الأمور التى يمكن أن تحدد اللهء وليس فى إمكاننا أن نعرف عن 
الله أى شىء لو لم يُظهره لنا باختياره. وكل ماعدا الله فهو مخلوق فى اللحظة التى 
تم فيها ذلك: وإذا كان هذا يُفهم على أنه تغيّرء فيمكن أن يقبل أن الله تحدث به 
تغيرات. ولا يوجد بين المخلوقات شىء أزلى؛: حتى الكونء أو الإنسان» والحياة: 
بما فى ذلك النار والجنةء وأن الأشياء تبقى وتستمر مادام الله قد خلقها ورعاها 
وأمسكها ودعمها. لكن لما كان العزم أو التصميم الآخر هو عبارة عن فعل 
اختيارى» فإن من اعتصم بالله الحق فى قلبه» فإنه سينجو حتى ولو لم ينطق 
بالشهادة أبدا. كيف تكونء مع ذلكء لنا مسئولية تجعلنا أهلا للثواب أو العقاب فى 
المستقبل ؟ يبدو أن الجبريين - هكذا اعتاد (الناس) تسمية هذا الفريق - لم يضعوا 
لذلك حلا دقيقاء ولكن ضرار بن عمرو إفى القرن التاسع الميلادى] - تبعًا لما 
ذكره عبد الجبار- حل المشكلة من خلال كسب الأعمال أو الكسب. 
كذلك. فإن مشكلة العلم الإلهى وعلاقته بالكتب المنزلة كان قد عالجها 
المعتزلة برأى متفتح» لكن القرآن كان يعد شيئا مقدسًا لا مكان للخطأ فيه» حتى 
ولو كان نحويا. ولتجنب المشكلة أو تفاديها ظهر الاتجاه الذى يعتبر القرآن ككتاب 
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مظهرا خارجيا للسر الخاص بالذات المطلقة الواحدة لله. وهكذاء فقد اعتبر 
أبو عبد الله بن محمد كرام السجيستانى [القرن العاشر الميلادى]» أن القرآنء قبل 
حدوتث الخلق. والذى يمثل فعلا حرا للإرادة الإلهية القادرة على كل شىءء كان 
بمثابة جوهر غير متميزء وكان مختلطا مع الجوهر الإلهى: الصمت الإلهى. 
وعندما تحطم الصمت كنتيجة لعملية الخلق» ظهر السر كشريعة إلهية»ء وهى التى 
تعمل كجوهر والذوات تعتبر أعراضنا لها. والله يمكن أن يفهم مثل "جسم أبيض() 
يتحرك بصورة أبدية: ولكن لا تؤثر فيه التغيرات بأى شكل» لأن الله هو المحدّدء 
وليس هو المحدد. وبالتالى» فإن كل ما وجد فهو كذلك بسبب الإرادة الالهية» وأن 
كل ما يتغير فإنه يتم بأمر منها. وأن الإنسان لا يخرج عن هذا المبدأ العام» وعمله 
يتجه بصورة إجبارية نحو تنفيذ القانون الإلهى كما يتبين - بدون أى خطأ أو عيب 
- فى مظهره: القرآان» بشكل حرفى لدرجة أن محدد الفعل ليس هو قعل الإيمان 
فى ذاته وإنما هو المظهر الخارجى لذلك الإيمان7) . ومع ذلكء فإنه وربما كنوع 
من الترابط والتناسب الجدلى فحسبء قإن ابن كرام ينفى أبدية النار وعصمة 
محمد: قفلقد كان النبى خطاء مثل غيره من البشرء إلا فى إبلاغه للوحى. 


ب - أبوالحسن الأشعرى: 

تبعا لاعترافه الشخصى الذى سجله كاتبو سيرته» فإن أبا الحسن بن 
إسماعيل الأشعرى )١١(‏ كان تلميذا لأبى على محمد بن عبد الوهاب الجبائى: 
واعتنق عقيدة المعتزلة حتى اقتنع بخطئهم العقيدى الكبير: التقليل من صفة القادر 
على كل شىء لله. وتبعًا للمؤرخين فإن قطيعة الأشعرى مع زوج أمه ومعلمه 
الجباتى كان سبيها جدالا حول قضية الصلاح والأصلح . وقد كانا يتناقشان حول 
إخوة ثلاثة: أحدهم مؤمن والآخر كافرء والثالث مات قبل البلوغء لقد استحق الأول 


)١(‏ لبن كرام لم يقل شيئًا يدل على هذا المعنى . (د. مدكور). 
(؟) كانوا يزعمون أن الإيمان هو الإقرار والتصديق باللسان دون القلب ( مقالات الإسلاميين: 
طبعة ريتر ص ١12١‏ . (د. مدكور) 
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الجنةء والثانى النارء والثالث الأعراف. عندئذ قدم الأشعرى المشكلة التالية: 'ولماذا 
لم يمنح الله الثالث الحياة الكافية لعله كان قد اجتمع مع أخيه الأكبر فى الجنة"؟ فرد 
الجبائى: "لأن الله يعلم بكل تأكيدء أنه لو عاش بما فيه الكفاية لربما ذهب إلى النار 
مع أخيه الثانى'. عندئذ رد الأشعرى: 'حسناء لماذا لم يُمت الله الأخ الثانى فى 
طفولته وبهذا يكون على الأقل قد أنقذه من دخول النار؟ فأجاب المعلم: “بكل تأكيد 
لأن الله ربما أراد أن يرى هل يستطيع الأخ الثانى الوصول للكمال". حينئذ ربما 
رد الأشعرى منهيًا: 'وبالتالى» فإن الله كان يريد أن يرى ما إذا كان الأخ الثانى 
يستطيع أن يبلغ الكمال وحرم الثالث من هذه الفرصة". وأمام هذا الوضعء ربما فقد 
الجيائى صبره ودعا ابن زوجته وتلميذه بالشيطانء فرد عليه هذا واصفا إياه 
بالحمار. 

وتبعًا للمؤرخينء» فبعد أن انفصل الأشعرى عن المعتزلة أعلن على الملا فى 
المسجد الجامع فى البصرة بأنه كان قد اعتنق عقائد مخالفة» وأنه ينكرها بشكل 
صريح. وأنه يعلن إيمانه بقدرة الله الكبيرة» وبالوجود المسبق للقران بوصفه كلاما 
إلهياء وبإيمانه بالصفات الإلهية» وبإيمانه بقدر الله الأزلى(الجبرية)!'). ولكن نظرًا 
لأن فكر الأشعرى لا يختلف فى تفاصيله عن المعروف عن عامة الأشاعرة قمن 
الصعب تقديم آرائه بشكل محدد ومنفصل .)١7١(‏ وما يمكن اعتباره شيئًا مؤكدًا هو 
نقطة الانطلاق التى تقوم على مفهوم المشيئة الإلهية هاوتتهادس1ه»: إن الإرادة 
الإلهية تحكم وتدبر أفعال الإرادة الإنسانية» إذن فماذا بقى للإنسان كفضيلة عملية 
خاصة؟: هو كسب العمل. وهذا جعله يضع (يتحذ) موقفا محددا بصدد القدرة 
الإنسانية "الاستطاعة" التى لن تكون فطرية فى طبيعته الذاتية» لأنه من خلال 
طبيعته يكون فى بعض الأحيان قادراء وفى أحيان أخرى غير قادر. وفى هذه 
الحالة فإن نية الطاعة لدى الإنسان يجب أن تكون مخلوقة من قبَل اللهء وهو موقف 
لم يكن واضحًا بما فيه الكفاية فى فكر الأشعرى. لكن من الناحية العملية يستحيل 
فصل فكره عن مجموع فكر الأشاعرة» حيث إنه من المعروف أن الأشاعرة يعدُون 
)١(‏ لا يقول الأشعرى بالجبرية» بل إنه يرفض الموقف الجبرى ويقوى ذلك بنظرية الكسب وهى 

محاولة منه لاتخاذ موقف بين الجبر وحرية الإرادة. (د.مدكور) 
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المشيئة الإلهية غير محدودة ومُطلقة. إن الله يمكنه أن يعاقب بالنار على أصغر 
الذنوب» بما فى ذلك الأطفالء ويمكنه أن يخلق إنسانا وهو يعلم أنه سيكون كافرّاء 
وسيهلك هلاكًا أبديا بسبب كفرهء وكل هذا لأن الخير والشر هما هكذا لأن الله قد 
جعلهما كذلك . وهكذاء فإن الإيمان يتمثل فى قبول الحقيقة المنزلة» ومهما ارتكب 
الإنسان من ذنوبء فإنه يكون مؤمنا إذا كان يعتقد بقلبه» وإن كان الإيمان لا يغير 


وحول مبدأ قدرة الله وجبروته وضع الأشعرى نظامًا مغلقا لا يخرج شىء 
فيه عن الإرادة الإلهية»ء حيث رفض أن تكون الأشياء المخلوقة ممكنة بسبب نفسها. 
وأن الله ليس فقط الذات الضروريةء وإنما أيضًا هو الإمكانية المطلقة. إن الأشياء 
بدون القدرة الإلهية ليست ضرورية وليست ممكنةء وإنما بكل بساطة لن توجد. 
والطبيعة عبارة عن مظهر بسيط ومعها واقع غير تابت وسريع الزوال» وتتكون 
مما لا يُحصى من الذرات التى يستطيع الله أن يجمعها أو يفرقها متى أراد» 
وبالطريقة التى تبدو له أفضل. والجوهر يخلو من أعراض خاصة بهء ويتحمل ما 
يمده الله به فى كل لحظة بحيث إن الجوهر يتحدد بواسطة الأعراض وليس 
العكس. 

إن الأشياء الممكنة 'فى ذاتها" لا توجد فحسبء بلء إن القول بأن هذا الشىء 
ممكن هو تأكيد على أنه قد أصبح موجوذا. إن إمكانية الكو ن(أى الكينونة أو الوجود) 
نفسها لا يمكن أن توجد إلا فى علم اللهء فهو الذات الضرورية فى نفسهاء حتى لو 
بدا دلك غرييا على أسماعناء كما حدث مع ابن سينا وابن رشد. إن هذا الرقضصضص 
الحاسم لإمكانية الأشياء المخلوقة» كان يجبرهم [يدفعهم] على رفض مبدأ العلية. 
ويقول الأشاعرة إنه من الصحيح أننا نرى الشمس تضىء وتبعث الدفءء وأن 
حدوث نزيف يفقد خلاله الكثير من الدم قد ينهى حياتنا...إلخ» لكن هذه الأمور 
تحدث هكذا لأن الله أراد ذلك» وإذا كان هذا يتم دائمًا بهذا الشكل فلان الله جعل 
ذلك بأخذ شكل العادة وأن تستمر الأشياء فى حدوثها على هذا النمطء ولقد أثبتت 
المعجزات أنه فى بعض الأحيان يمكن أن تحدث الأشياء بشكل مخالف لما هو 
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لنا الخبرة هو(وجود) علاقات تلازم وليس علاقات اتصال أو ارتباط قائم على 
العلة» لأن الفاعل الحقيقى الوحيد هو الله. إن كل المعرفة الإنسانية تقتصر على 
أنها لا تزيد عن علم محتمل بشكل مطلقء وهذا المفهوم سيؤدى فيما بعد إلى أن 
يداقع الأشاعرة - انطلاقا من فكر نقلى تقليدى دينى- عن الاحثمالات الجريئة جدا 
والتى هى موضع شك. 


ليلخ الاتعرى والأين مدل وان ورقسن قيمة الدرقة و إنافية الرسدوق 
إلى الحقيقة. إن المعرفة الإنسانية لها قيمة نسبية» وإن المجهود العقلى يمكن أن 
يطبق فى تفسير القرآن والذى يمكن أن يوصننا إلى الحقيقة إذا استعملنا المنطق فى 
توضيحه. وبالتالى» فإن هدف المعرفة وهدف الدين يتفقان: حمل الإنسان على 
البحث عن القرب إلى الله. وعلى الرغم من شكه المعرفى» فإن الأشعرى يستخدم 
المنطق بشكل رائع بل ومبالغ فيه لإثبات صحة القرآن» ووصل إلى أن يؤكد أن 
أى مؤمن يمكن أن يقتنع بصحة الإيمان من خلال المنطق. وهكذا فإنه يجب إقناع 
كل إنسان بشكل عقلانى بصحة الإيمان عندما يصل إلى سن البلوغ. 

وتبعًا للأفلاطونية الحديثة» فإن الله هو العلة الأولى لكل الأشياءء قالله بالنسبة 
للمادة الأولية [الخام] ولكل الخلق» يمثل العلة المؤثرة. وفى الحقيقة فإن العلة 
والتأثير لا ينفصلان عن بعضهما بعضاء فإذا افترضنا أن الله قد خلق العالم بعد 
الزمن» وقبل أن تخلقه الإرادة الإلهية» فإن الله ينقصه نوع من الكمال الذى يستلزم 
مصاحبة العالم المخلوق لعلته وبالتالى» فاذا كانت العلة أبديةء فإن التأثير يكون 
كذلك» وبالتالى» فإن العالم يكون أزليا. وهذه النتيجة تتناقض مع الوحىء والأشعرى 
يؤكد أنه فى هذه الحالة فإن الخطأ يكون فى عملية التدليل» ويجتهد فى أن يثبت 
بطريقة منطقية أن العالم خلق بعد زمن. وإذا حللنا المكان والزمان نلاحظ أن 
الزمان متناه» وأن سلسلة تتكون من ذوات متناهية فإنها تكون أيضًا مجموعًا 
متناهيّاء وبالتالى» فمن الناحية المنطقية فإن الطابع اللانهائى للعالم غير معقول 
وأن العالم يجب أن يكون متناهيًا. والأشاعرة المدافعون بحماس منقطع النظير عن 
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تأكيدهم أن الذات المحددة هى نفس الذات المحددة الموجودة فعلاء سيؤكدون أنه 
خارج ما هو موجود فعليا وحقيقة لا يوجد شىء آخر. هذا الموقف أدى إلى مذهب 
الاسمية متدكثلهتدهه بشكل مبالغ فيه وذلك فى مشكلة الكليات: يوجد فقط الدوات 
المحدودة الموجودة فعلاء إن الطبيعة الوحيدة الموجودة هى الفردية» وبالتالى فإن 
الكليات هى تصورات عقلية» ولا يوجد أى شىء حقيقى يؤيدها خارج عقل من 
يسمونها. 

إن المسلمين أتباع الأفلاطونية الحديثة كانوا قد دللوا فى مواجهة مذهب 
القاتلين بحرية الإرادة - أنه لا يمكن الحديث عن الإرادة إذا لم يتم ذلك فى شكل 
علاقة الشىء مع تلك المشيئة. وهذا دفع الأشعرى إلى أن ينافش قضية الإرادة فى 
ذاتهاء وذلك بالإضافة إلى علاقتها مع السبب المُحدّدء يمعنى ماذا تعنى الإرادة 
الخالصة» والتى يعتبرها تتمثل فى الحرية؟("» ولكى يشرح عقيدته لجأ إلى 
المعارف الفلكية المعروفة فى زمنهء وتساءل: ألا تستطيع النجوم أن تدور من 
الشمال إلى اليمين» بمعنى عكس ما كان يعتقد حينذاك؟ إذ يتساوى دورانها فى 
اتجاه ناحية معينة مع دورانها فى اتجاه الناحية أخرىء فمعنى ذلك أن الله اختار 
اتجاهًا معينا بدون أن يكون لمشيئته أى شىء يحددها (يحكمها). لكن المشيئة 
المطلقةء مثل عدم التحديد المطلقء تحمل فى طياتها خطر تقديم إله متعسف 
- متحكم - استبدادى» ولتصحيح ذلك ناقش الأشعرى عقيدة الصقات الإلهية. قمن 
الصحيح أن الله قدير ويستطيع أن يفعل كل شىء» لكنه أيضا عادلء و ألله - انطلاقا 
من ناحية نظرية بحتة - يمكن أن يفعل الظلمء لكن نظرا لأنه العدالة بامتيازء فإنه 
لا يحبه.» ويمكن أن يحب ما هو جور أو قبيحء لكن لأن الله هو الكمال فإنه لا يحبه 
وبالتالى» فإن الله قدير وخالق وعادل وعليم وعالم بكل شىء وهو كذلك الحياة 
الكاملة» والكلمة التى تفوق الوصف لبلاغتها فتخترق عقول البشر وتدخل إلى 
قلوبهم. إن هذه الصفات الإلهية ليست هى الجوهر الإلهى وإنما توجد فيهاء ولا يمكن 
أن يأخذ هذا معنى تجسيميا. وعندما يتحدث القران عن يد اللهء فهذه عبارة عن 





)١(‏ هذا الكلام لا ينسب إلى الأشعرى نفسه بل إلى بعض أتباعه كالجوينى ( 474 هجرية ). (د. 
مدكور) ْ 
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طريقة تعبير حتى يفهم كل المؤمنين. وعندما يُقال إن القرآن أزلى» فلا يجب أن 
يُفهم ذلك على أنه الكتاب المكتوب فى الصحف وإنما كلام الله النفسىء السر الخالد 
المنعكس فى الكتاب المقدس. 


: الأشاعرة‎ - ٠ 
أ - تصنيف ابن الباقلانى:‎ 

يعود الفضل فى تصنيف كتب الأشاعرة وتصنيف علم العقائد النظرى 
الإسلامىء بصورة أساسية إلى أبى بكر محمد بن الطيب بن محمدء المعروف 
بالباقلانى البصرى(١١).‏ ويبدو فكره موضوعا ومنظما. بشكل رائع فى كتاب 
"التمهيد" الذى - على الرغم من أن هدفه كان الدفاع والجدل- يمثل مرجعًا جيدا 
عن الفلسفة. وبنيته هى التالية: العلم الإلهى للذاتء. والله ووجوده وصفاته؛ والرد 
على الملل غير الإسلامية [البراهمةء والمسيحيينء» واليهود والمزدكيين] ومحمد 
ونبوته» والمصادر والأسعارء وقترة الحياةء وهدالية الله للإنسان إلى الطريق المستقيم 
وقيادة الإنسان لنفسه إلى طريق المعصيةء والرحمة» والإيمان» والأسماء: والشريعة 
والشفاعة والإمامة. 


ويرى الباقلانى أن العلم هو المعرفة الحقيقية والتى تتمثل فى معرفة الأشياء 
فى واقعها وحقيقتها. ويوجد نوعان من المعرفة: معرفة إلهية وهى خالدة ومعرفة 
البشر وهى مخلوقة. والمعرفة الإنسانية تنقسم إلى معرفة ضرورية وهى التى 
تكون بديهية بحانيا ولمدرةة الجدلية أو المنطقية والتى تعتمد على التعليل والاستنتاج؛ 
والفعرقة الضرووية كتسي» من خلك ست وسائل* الحامة: الذاكلنة» بو الكو ان 
الخمس الخارجية. أما عملية التعليل والاستنتاج فيمكن أن تتم بطرق مختلفة: بالتقسيم 
التحليلى]» وبالاستقراء؛ والقياس. وهدف لعلم هو "لتوصل إلى المجهول" [ما هو غير 
موجود] والذات [ما هو موجود]ء واللاشىء أو المعدوم يشتمل على ستة أنواع: 
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١‏ - المعدوم الذى لم يوجد مطلقا ولن يوجدء مثل ما هو مستحيل فى شكله 
الأساسى. 

-١‏ المعدوم الذى لم يوجد مطلقا ولا يوجد الآن ولكن من الممكن أن يوجد. 

-'٠‏ المعدوم فى الحاضرء ولكن سيوجد مستقبلا مثل البعث. 

- الذى يمكن أن يكون أو لا يكون [المحتمل]. < 

والذات نوعان: خالدةء» ومخلوقة. والذات المخلوقة(للموجودة) يمكن أن تكون: 
حسما أو جوهرا أو عرضنا. والجسم مكون من جواهر. والجوهر هو الحامل 
لعرض واحد فقطء والعرض هو ما يحتاج فى بقائه إما إلى جسم أو إلى جوهر. 
والمجموع أو الكل والعالم يكون مخلوقا حيث إنه يتكون من جواهر وأعراض. 
والجسم. والجوهر والأعراض مخلوقة وبالتالى فإن الكون كله يكون'مخلوقا. 

يتنطلق الباقلانى من هذه المبادئ ليثبت وجود الله: 

-١‏ لأنه السابق على كل العالم الحادث. إن كل ما هو مخلوق يحتاج إلى 
قاعل» وان الخيرة تعلمنا أن بعض الأشياء تصدر عن أخرى. وقى نهاية السلسلة 
يوجد الخالق. 

؟- وبسبب نظام العالمء فإن كل الأشياء لها نظام متسلسل يفترض إرادة 

- وبسبب الطابع المتميز للأشياء» حيث لا يوجد فى تكوينها أى لون من 
التناقض. / 

4 - وبسبب وجود الحياة: فإن كل كائن حى يصدر من عناصر غير حيةء 
وبالتالى. تحتاج لمانح للحباةء وهدأ المانح هو أنه وهو الخالق الصرورىء» وهو 
المشيئة ١‏ لمددر 53 عليم بما يناسب كل مخلوق» وحى يمنح الحياةء مخالف للحوادث 
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بصورة مطلقة وليس يشبه أحدًا من مخلوقاته» لم يولد أو يخلقء» لأن كل ما هو 
مولود أو مخلوق يحتاج إلى قاعل. 

ومن آراء الباقلانى أن الله خالد أزلى وواحد أحدء لأنه لو كان هناك العديد 
من الآلهة فإن أحدهم سيكون أكبر من الآخر وأعظمهم يكون هو الإله» أما لو كانوا 
متساوين» فسيدمر بعضهم بعضنا. إنه حىء» عليمء له مشيئة مطلقة» سميع» بصيرء 
وحكيمء قادر على الغضب والرضا. إن هذه الصفات هى صفات الله.ء وتكون فى 
جوهره لكن لا تمثل ذلك الجوهر لأن إسنادها لله يختلف عن إسنادها لمخلوقاته. 
"إن كل وصف هو صفةء لكن ليست كل صفة وصفاء وإن وصف الله لنفسه 
بصفات ذاته لا يمتل الصفات الإلهية والتى تكون مختلفة عن صفات أفعاله. 
والصفات الإلهية بدورها تتقسم إلى قسمين: ما يتعلق بذاته» كالأزلى» وصفات 
للأفعال» وهذه الأخيرة ليس لها عند الله نفس المعنى الذى لدى الإنسانء» لأنه لا 
يوجد تشابه من أى لون. وصفات الذات هى التى تصف الله منذ الأزل [القادر على 
كل شئ]ء أما صفات الأفعال فترتيط بعلاقة الله بالإنسان [خلق - عدالة]ء والله له 
وجه وأيدء بالمعنى الحقيقى وليس بمعنى مجازى وتستطيع أن نراها بأعيننا!'). 

والإرادة الإلهية ليس لها حدود وتصل إلى كل شىء أو فعلء بما فى ذلك 
الذنب أو المعصية. والإنسان يستطيع فقط أن يكتسب أفعاله. والإنسان غير قادر 
على أى فعل قبل اكتسابهء لكن إذا تم الاكتساب فإنه يستطيع أن يتصرف. 
والاكتساب هو السلوك العام والذى يتحقق من خلال قدرة تتحد مع الاكتساب. 
وتجعله يختلف فى كيفيته من حيث ما هو ضرورى. إن الصعوبة الكبرى تكمن فى 
أنه على الرغم من هذا المعنى للاكتسابء فإن الفرق الموجود فيه والخاص بالكيفية 
فقط يجعل المسئولية الأخلاقية لمعاصينا تنسب إلى الله . ويعتقد الباقلانى أنه يحل 
هذه المشكلة. من خلال التأكيد بأن الله خلق كلا من المعصية والطاعة» ولكنه يأمر 
بهذه ولا يأمر بتلك. إن الله خلق المعصية لكنه أمرنا ألا نعصيه. فى هذه الحالة 


)١(‏ لم يقل الباقلانى هذا .(د. مدكور) 
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يوجد اعتراض: ما الوضع فى حالة الظلم والعدالة ؟ وإذا كانت الإرادة الإلهية 
مُطلقة» فهل من الممكن أن يأمر الله بالذبح الدامى للحيوانات بدون أن يكون 
للحيوانات ثواب لذلك فيما بعدء وأن يعذب الإنسان بأشد ألوان العذاب القاسية 
والدائمة بسبب ذنب ارتكبه» وأن يحمل الإنسان مسئوليات أكثر من طاقتهء وكذلك 
فإنه يجعل الوليد يعانى بدون أى ثواب تال؟ الخير والشر وضعهما الله بشكل ذاتىء 
وإن عقلنا ليس له أى دور فى هذا الشأنء إلا أن نعترف أن الله قادر على كل 
شىءء وأن الخير هو ما أراده الله أن يكون خيرًا والشر هو ما أراده الله أن يكون 
شرا. ولهذاء فإن الله الذى خلق الحياة هو أيضًا مصدرٌ للأرزاق التى تسمح بالبقاء. 

إن كل إنسان يحصل على الأرزاق التى أرادها الله لهء وإذا كانت هذه 
الأرزاق أقل من حاجاتنا - مثلما فى حالة ضياعها بسبب سوء الأحوال - فإن 
الأمر هكذا لأن الله أراد ذلك . بل وأكثر من هذاء فإن الله هو الذى يحدد أسعار 
الاشياء» فهو الذى خلق حاجات الاستهلاك والأسباب التى توؤدى إلى احتكار بعض 
السلع؛ وبالتالى فالسعر ليس تبعًا لكثرة أو لقلة معدل الثروات التى تستهلك. وفى 
النهاية» حتى نهاية حياتنا قد حددها الله بصورة مسبقة»ء ولم يبق أمام الإنسان إلا أن 
يقبل الدين ويسير فى طريق الإيمان تبعًا لما جاء به الإسلام. وللدين مظهران: 
الاعتراف بعقيدة معترف بها من قبل دين ماء والاستسلام لله. وعملية الإيمان تتمثل 
فى ذلك القبول» وهى تمثل الجزء الأساسى من الإسلام لأن الإسلام أوسع من 
مفهوم الإيمان» وعكس الإيمان يكون الكفر بالله عندما يُرْفْض وجوده. 

وبعد أن قام الرسول بتشييد بناء أركان الإسلام توفى بدون أن يعين أى 
نائب له ولم يرغب فى ذلك. وإن الإمام إما أن يُختار أو يُعين. والتعيين غير 
مقبول» وبالتالى لا يبقى إلا الاختيار المباشر أو غير المباشر تقرييّاء الواضح أو 
الضمنى. ولكى يكون الإنسان إمامًا فإنه يحتاج لخمسة شروط: 

-١‏ أن يكون قرشيا. 
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؟- أن يكون لديه - على الأقل - العلم الضرورى الذى يؤهله ليكون قاضيًا. 

'- أن يعرف العلم العسكرى ليدافع عن الإسلام وينشره. 

4-_ ألا يتعاطف أو يرحم المجرمين والعُصاق ولا يخشى أن يطبق عقوبة الإعدام. 

ه- أن يكون من بين العلماء المجتهدين» ومن بين أفضلهم طبعًا ومزاجًا. 

وعلى العكس من ذلكء فليس من الضرورى أن ينتمى إلى أسرة بعينها من 
عرافاء وعندما لا يكون ممكنا اختيار الأفضلء. يمكن اختيار منْ هو أقل منه. 
والإمام يمكن أن يُخلع لخمسة أسباب: 

١‏ - الكفر. 

-١‏ الإهمال فى أداء الصلاة ودفع الأمة لفعل ذلك. 

'- فى حالة ظلم بَيّنء أو اغتيال أو سرقة أو إهمال فى الدفاع عن الشريعة 
أو عقاب العصاة. 

5 - عندما يُصاب بالجنون أو أن يصبح أبكم أو أصمء أو أن يُصاب بمرض 
يحتاج لوقت طويل للشفاء بحيث يمنعه من الإدارة الجيدة للشئون العامة. 

5- عندما يُؤسر لفترة كافية لتعريض الأمور العامة للخطر. 

وإدا اختفت الأمور الموجودة فى الشرطين 1 © بحيث يسفى من مرضص أو 
يحرر الإمام السايق من سجنهء وقد وجد إمام قائم يمارس شئون الحكم وتم اختياره 
بشكل جيدء فإن الأول ليس له الحق فى العودة للإمامة. 


ب - الأشاعرة فى خراسان: 


لقد انتشرت الأشعرية فى خراسان ابتداء من القرن العاشرء وربما انطلاقا 
من جماعة كرامية» لأن الذى سبق أن ذكرناه أبو عبد الله محمد بن كرام كان قد 
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أقام فى نيسابور فى عهد الحاكم محمد بن طاهر بن عبد الله بن طاهر [؟51١//١861م‏ 
- 877/869]('). ومن بين الأشاعرة الخراسانيين يمكن أن نذكر: أبو إسحاق 
الأسفراينى [مات عام »]٠١77/41١4‏ والذى - بسبب توقد عقله - كان يقارن 
بالنار التى تحرقء» وأبو محمد الجوينى [مات عام 55/454 ]٠١‏ والد إمام الحرمين 
وأستاذ هذا الأخير أبوالقاسم الأسفراينى ويعرف بالإسكافء وأبومنصور عبدالقاهر - 
بن طاهر بن محمد ويعرف بالبغدادى »)١5(‏ وإمام الحرمين. 

ولقد كان البغدادى مؤرخا ومناظرًا أكثر من كونه مفكراء وفى كتبه - المليئة 
بإشارات تاريخية وأقوال للاشعرى والباقلانى والقلانسى - يتبع طريقة الباقلانى؛ 
لكنه يقسّم كتابه إلى خمسة عشر موضوعا(). وأن شرحه لشهادة الإيمان التى 
تظهر فى كتابه "الفرق بين الفرق" تتفق عمليا مع العقيدة الحالية للمسلمين السنة: 
وأن كتبه تعد مصادر لاغتى عنها لمعرفة فكر علم الكلام» سواء عند الأشعرى أو 
عند المعتزلة (وغيرهم). 

ومن بين كل الفريق الخراسانى فيما بعد يعد عبد الملك الجوينى النيسابورىء. 
المعروف بإمام الحرمين [إمام الحرم المكى والمسجد النبوى] هو الأكثر تأثيرًا وهو 
مؤلف كتب عقيدية سوف تتحول إلى مراجع أساسية تعليمية للإسلام السنى :)١5(‏ 
وذلك لأن عملية تأليف إمام الحرمين فى العادة ممتازة» على الرغم من قلة معارقه 
ومصادرءا". حيث لا تتجاوز المدرسة الأشعرية» فقد كان يجهل الفلسفة والفكر 
اللاهوتى اليهودى والمسيحى .)١5(‏ 


يرى إمام الحرمين أن هدف العلم هو معرفة الأشياء على ما هى عليه. 
وينقسم العلم إلى علم أزلى قديم وهو خاص بالل وعلم مخلوق [حادث] وهو العلم 


)١(‏ لكن هذا كان قبل الأشعرى بأكثر من نصف قرن . (د. مدكور) 

(؟) المقصود هنا كتاب ' أصول الدين " (د. مدكور) 

(؟) لم تكن معارفه قليلة» بل كانت كثيرة وكانت فى الفقة والأصول وعلم الكلام» ولكن ققد كثيرا 
منها . وما نشر منها فى العقود الأخيرة يدل على سعة علمه وكثرة معارفة . (د. مدكور) 
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والعلم الضرورى هو ذلك العلم الذى يعالج ما يجب أن يوجد على الوجه الموجود 
عليه» وعلم الاستدلال والعلة(المنطق)» وهو ما ينشغل بما هو ضرورى. لكنه ليس 
مشوقاء كما أن نتائجه ليس لها ارتباط بالأخلاق» والمكتسب هو العلم الذى يمكن 7 
تحصيله من خلال الإرادة ويستخدم منهج الاستدلال والاستنتاج كوسيلة. ومنهج 
الاسنتتاج يتقسم بدوره إلى نوعين أولهما الواضح الجلى غير المختلفء, والذى يفرض 
تفسه بدون الحاجة إلى منطقء والتانى هو الدقيق الذى يتطلب خبرة جدلية من قبل 
المفكر. وأن المعرفة التى توصل إلى الله يستطيع أى إنسان تحصيلها. 

والذوات تتكون من نوعين: أزلى أو غير مخلوقء» وحادث. والذوات 
الحادثة تنقسم إلى جواهر وهى التى لا تحتاج إلى محلء والأعراض وهى التى 
تحتاج إلى مكان لتوجدء والجوهر يحتوى فى ذاته على الفزاغ ويكون مختلفا عن 
الأعراض المتلازمة. إن الجوهر يمكن أن يعيش بذاته» ولا يتجدد ولا يخترق 
جوهرا آخرء كما لا يمكن أن يدخل فيه جوهرء ولا تتغير صفته» وبه خصائص 
ضروريةء وأخرى ممكنة. أما العرّض فهو ذلك الذى لا يمكن أن يحيا بذاته 
ويعيش من خلال الجوهر الذى يحمله» ولا يمكن أن يوجد عرض للأعراض. أما 
الأجسام ففيها قدرة كبيرة على الانقسام وأصغر شىء يمكن أن تتقسم إليه هو 
الجزء الذى لا يتجزأ. أما العالم فمحدود ومتناهء ولذلك فهو مخلوق. 

إن عظمة الله يمكن أن تثبت بطريقتين: الأولى هى دليل وجوده السابق 
على العالم الحادث :0:», عتنوءعة04» عم وهو ما يطلق عليه الاستدلال العام. 
ويقدمه إمام الحرمين بشكل بسيط جدا. والثانية» وهى المفضلة بالنسبة له» ويسميها 
البداهة العقلية» وهى عبارة عن لون ما من الأدلة التى تدور حول ما هو ممكن وما 
هو ضرورىء ويعالج هذا بشكل بسيط جداء وعلى الرغم من الصفحتين اللتين 
خصصهما لذلك والرد على المعتزلة الذى يقدمه فيما بعدء فإن اهتمامه الأكبر 
ينتصب على كفاحه ضيد التشبيه حيثت خصص لذلك فصلا من كتاب "الشامل" 
وكذلك من خلال جداله ضد المعتزلة. وإن الأمور التى يؤكد عليها الجوينى كثيرًا 
هى أنه ينفى عن الله كل ما يمكن أن يدل على أنه حادث» وعندما يريد أن يناقش 
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إمكانية وصف الله بموجودء فإن من الصعب أن نعرف ما إذا كانت أدلته ستمنع 
خطر عدم لزوم الوجود(احتمال الوجود أو إمكانيته). وعلى العكس من ذلكء؛ فعند 
معالجته لموضوع الصفات النفسية والمعنوية لله يبدو أكثر ثقة فى نفسه. 

ويرى إمام الحرمين أن الله واحد أحد. إن لفظ "واحد" يعنى أنه بدون شبيه 
أو مساوء وأنه غير قابل للانقسام» وأنه إليه يلجأ الإنسان(ملجأ للإنسان). وإثبات 
وحدانية الله يتم تبعًا للطريقة التقليدية للأشاعرة؛ لا يمكن أن يكون هناك إلهان لأنه 
سيوجد تناقض بين إرادتهماء والله قادر على كل شىءء وعليمء» وحىء وذو إرادة 
شاملة. وأن السر الإلهى الحقيقى الوحيد هو كلمة الله الداخلية التى ظهرت فى 
القرآنء وهى أزلية وقد أوحى بها إلى الأنبياء. وأن رئيس الملائكة جبريل جعل 
محمدًا يفهم معنى كلام اللهء لكن بدون أن ينقل إليه التعبيرات المحددة(') -)١7(‏ إذن 
فإن الأفكار فقط هى التى تكون من عند اللهء لكن الجوينى لم يصل إلى هذه 
النتيجة. وفيما يتعلق بالصفات الإلهية فإن الجوينى يكرر آراء البقلانى ويشرح 47 
صفة إلهية» وكذلك يصر على أن أعمال الإنسان مخلوقة» ويؤكد نظرية الاكتساب. 
أما الخير والشرء وقد وضعهما الله بمحض إرادته» فيمثلان بالنسبة للجوينى ما 
حددته الشريعة الدينية الإيجابية بتعبير واضح على أنه خير أو شر. 


/- علم الكلام اليهودى: 
أ - الفكر اليهودى فى العالم الإسلامى: 
يعتبر الشعب اليهودى ومفهومه عن الله أحد النتائج النهائية لتينى شعب 
إبراهيم لفكرة الإله الكونى» وكانت نتيجة ذلك عقيدة التوحيدء كما تم شرح ذلك فى 
الفصل الأول. وللفكر اليهودى قيمه (مفاهيمه) الأصيلة والخاصة به حيث إنه يسبق 
الفكرين المسيحى والإسلامى» سواء فيما يتعلق بعلم العقائد الخاص بالكتاب المقدسء 
وكذلك فيما يتعلق باستقبال المعرفة الإغريقية وتلقيها وشرحها. ولكن منذ أيام الشتات 


)١(‏ بل العكس لأنه ألقى عليه القرآن بلفظه ومعناه . (د. مدكور) 
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البابلى»ء اضطر شعب إسرائيل إلى أن يغادر أرض كنعان» وأن يقيم بين شعوب 
أخرى. وعلى الرغم من إخلاصهم الشديد والعنيد لدينهم: فقد تكيف اليهود دائمًا مع 
البيئة الاجتماعية التى استقيلتهم بالخير أو الشر [وعموما كانت الثانية أكثر من 
الأولى]ء وقبلوا الكثير من عناصرها الثقافية ومن بين ذلك اللغة. وفى الحالة التى 
نعالجهاء فإنهم قد أنشاوا مدرسة قلسفية يهودية ذات أهمية خاصة بلغة عربية؛ 
وبالتالى» فيستحقون مكانة خاصة داخل فكر وثقافة العالم الإسلامى. 

بعد فتح سوريا والعراق ومصر لعب اليهود المثقفون دورًا فى ترجمة 
المعرفة القديمة إلى اللغة العربية» وكما قيل فى السابقء» فقد تم الترحيب بالمفكرين 
اليهود فى بيت الحكمة فى بغدادء وكذلك فإن العالم الذى انتشر فيه الإسلام كان 


ب - شروق القبالة: 
ولكن» نظرًا لانغماس اليهود فى الغنوصية القديمة والأقلاطونية الحديثة الخاصة 
بأرسطوء وفيلونء فان فريقا منهم مثل اتجاها تأمليا حاول أن يتجاوز عملية النقل 
البسيطة وفضل عملية الاستقبال إكابالاه]. والكابالاه العبرية تتمثتل فى مجهود يهدف 
إلى تفسير بشكل رمزى الإضاءة الغنوصية للمتلقى» وقد نشأت فى البداية فى العالم 
الإسلامىء فى الفترة من القرن الثامن إلى القرن العاشر الميلادى» وأن الكتاب 
الأساسى فيها هو الكتاب المتأخر 'سفر الخلق" ''زع,زوءع8 +6/ره5": وهو كتاب ذو 
العديد من الكتب الغنوصية» فإن هدفه هو شرح العالم من خلال علم الرياضة 
الكونية اللغوية. 

إن علم الله الذى نتجت عنه عملية الخلق اتضح من خلال تكوين الأشياء 
وذلك عندما ذكر الله أسماءها؛ وهذه المعرفة توجد فى اثنتين وثلاثين كلمة معجزة: 
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صفات الله العشرة» وفى الاثنين وعشرين حرفا الخاصة بالأبجدية العبرية»ء وإذا قمنا 
بخلط الصفات والحروفء فإنه يمكن شرح كل شىء مخلوق؛ فالأعداد ١٠.7”ءلا7١‏ لها 
خصائص باطنية. وأن عملية الخلق (التى أبدعها) الله تمت من خلال ثلاثة كتب أو 
بنيات نحوية منطقية: سقر الكتابة» وسفر الحسابء وسقر اللغة. وعندما نطق الله 
الأحرف الأم [الألف والميم» والسين] خلق العناصر الأساسية [وهى الهواءء والماء 
والنار]» وربما بسبب ازدواجية محتملة [إيجابية - سلبية] أو ممكنة خلق الله 
الاتجاهات الستة التى انتشرت فيها تلك العناصر. وباستخدام الحروف المزدوجة 
[بتء دبلتء قاف. بء وسينء تو] خلقت السماوات السبع والمجرات والآأرض 
والأيام...إلخ. وأخيراء فعند ذكر الأحرف البسيطة [هاءء واوء زين» خاء ثيت» يودء 
لاميدء نون» سامكء» عين» صادء قاف] ظهر الاثنا عشر برجا [الخاصة بالحظ] 
والأشهر الشمسية وأعضاء جسم الإنسان...إلخ. وفيما يتعلق بالإنسان» فهو كون 
صغيرء واختصار صغير للعالم» ولهذا فلديه كل التركيبات الرياضية والنحوية 
المنطقية الممكنة. 


ج- الربانيون 

إن أول (عملية) استقبال(تلق) يهودى لعلم الكلام الإسلامى تتضح فى 
مجموعة الربانيين» وأول شخصية مهمة منهم هو داوود بن مروان الرقى الشيرازىء» 
والمعروف ب "داود القئص أو ديفيد البابلى" الذى عاش فى القترة من [5 -487١/٠١‏ 
885 ]. وكتابه الرئيسى هو 'العشرون مقالة” التى يظهر فيها سرح العقيدة 
الأفلاطونية الحديثة الخاصة بالطريقة السلبية لشرح الصفات الإلهية لأنه كان 
نصيرا قويا للطابع المطلق للوحدة (الوحدانية) الإلهية. 

والشخصية الثانية هى 'سعديا بن يوسف الفيومى" (54؟1110/570-8/57/1 إمأم 


سور[5]114 215 24011 منذ عام 378/11١5‏ ويمثل النوع التقليدى للعالم العبرى 
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فى مرحلة ما بعد السكندريةء وقد تميز أولتك العلماء بالاهتمام بصورة أساسية 
بالكتاب المقدس وبالشعائر الدينية. وسعديا عالم لغة» ولكنه فى نفس الوقت كان 
شاعرً! ومورخا ومفكراء حيث انتقد القرائين 2018415745© بشكل علنى. وقد 
ترجم الكتاب المقدس إلى العربية» وعلّق على سفر الخلق» وألف “كتاب الأمانات 
والاعتقادات"» وهو كتاب مهم فى عالم اللاهوت اليهودى. ويُلاحظ تأثير المعتزلة 
فى فكره. 

. وبالنسبة لسعديا بن يوسفء فإن الله قد خلق العالم من العدم لكنه لم يترك 
الخلق مهملا وإنما يتصرف معه مثلما تتصرف الروح بالنسبة للكائنات الحية: 
وهكذاء فهو موجود فى الكون بكاملهء وفى كل واحد من الأشياء على حدة فى شكل 
نسيم لطيف جدا . كذلك فإن الله قد خلق الأرواح كذوات غير قابلة للتغيير وتتكون 
من ثلاث قوى فاعلة: الشهوانية- الحسية [النفس]ء والإرادية - الثائرة [ روح] 
والعقلية [نسمة]. وأن العقل الإنسانى لديه القدرة على الوصول إلى أعلى المعارف 


د - القراءون 2014157145©: 
يبدو أن أول القرائين هو بنيامين بن موسى النهاوندى؛ الذى عاش نحو 
عام 4887/74 حيث اتخذ موقفا واضحًا ضد الربانيين. وقد كان دانيال بن موسى 
الخوميسى تلميذا له» وقد ولد فى شمال إيران ثم انتقل إلى القدس حيث عاش ومات 
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يعتقدون أنه ليس المهم اللغة التى يعبرون بها عن أفكارهمء وإنما المهم هو الأقكار 
نفسهاء ولهذا فقد استخدموا اللغة العربية. وقد واصل هذا الاتجاه مسيرته فى القرن 
العاشّرز على يد سليمان بن جيروهام من القدسء والذى ألف كتايًا بالعبرية ضد 
الربانيين ويصفة خاصة ضد سعدياء وكان عنوانه ''«©::م44 +م:ه:34:1” أما باقى 
مولفاته فكانت باللغة العربية. 


والجزء الأساسى من فكر القراء يعود الفضل فيه إلى أبى يوسف يعقوب 
القرقسانى والذى عاش نحو عام 370/93717 - .14٠/778‏ وكذلك لأبى على 
الحسن بن على اللاوى البصرى المقدسىء وقد تركز نشاطه فى النصف الثانى من 
القرن العاشر. وقد كتب الأول - أى أبو يوسف - كتاب "الأتوار والمراكب"» الذى 
- على الرغم من أنه مخصص بصورة أساسية لمعالجة موضوعات فقهية - يعالج 
العديد من القضايا اللاهوتية والفلسفية. أما الثانى» أبوعلىء فقد ترجم مثل سعديا 
الكتاب المقدس إلى العربية» وقد أرفق معه تعليقات بهذه اللغة. وقد أثر كل من 
القرقسانى - من خلال أفكاره اللاهوتية وأبى على - بتفسيره للكتاب المقدس- فى 
الفكر اليهودى التالى. 
كان فريق القراء على معرقة جيدة بعلم الكلام الخاص بالمعتزلة وبالفكر 
اللاهوتى المسيحى وذلك كما يلاحظ من النقد الموجه للمسلمين والمسيحيين. ويتركز 
مجهودهم فى تحليل (مدى) صحة التفسير العقلى للنصوص والأفكار اللاهوتية 
والفقهية. لقد ظهر الله لليشر بطريقتين من خلال العقل والذى منحه الله لكل البشر 
ومن خلال الوحىء ولما كان الوحى قد أنزل على اليهود والمسيحيين والمسلمين 
فإن معنى تلك الرسالة يجب أن يتم بالتفسير العقلى» وكذلك أفكارها ومبادتها 
الأساسية والتى بالنسبة لهم بالطبع المبادئ الرئيسية لليهوديةء ولكن أشاروا إلى 
فكرة أن الوحى قد أخذ فى اعتباره الظروف النفسية والاجتماعية للبشر. ومصادر 
المعرفة الإنسانية هى: التلقى والاستقبال بالحواسء والأفكار البديهية فى ذاتهاء 
والمعرفة الاستدلالية المنطقية والوحى والتراث الصحيح. والقرقسانى يعطى أهمية 
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كبيرة للنقطتين الأوليين» واللتين يعرضهما فى ثلاثة أجزاء. أما أبوعلى اللاوى 
فيركز على النقطة الأخيرة ويقسمها إلى جزعين. 

من المحتمل أن هذين المفكرين كان لديهما معرقة ما بالفكر الفلسفى 
الأفلاطونى الحديثء بل وربما كانا قد استطاعا معرفة فكر الكندىء لأنهما يعالجان 
بعض الأفكار الكونية ويستخدمان بشكل مناسب مفاهيم الجوهر والعرض. فالأجسام 
والهواء والنفس والملائكة تتكون من جواهرء فى مقابل الأعراض التى تكون فردية 
وتحتاج إلى جوهر تقوم عليه. وفيما يتعلق باللهء فهو واحد ليس له جسدء بسيط 
ويمكن فقط أن تطبق عليه الصفات السلبية باستثناء صفة واحدة إيجابية: وهى أنه 
أزلى؛ فى هذه القضية يستعمل أبو على مجموعة مصطلحات أقرب إلى مصطلحات 
المعتزلة منها إلى مصطلحات القرقسانى. وكل منهما يستخدم المراتب الملائكية. 
ويقبل القرقسانى ست درجات أو أنواع من النبوة. 

وآخر القراء المشهورين هو 'يوسف البشير" واسمه بالعبرية “خوسيه بن 
أبراهام هاكوهين هارويه"» الذى عاش فى القدس فى القرن الحادى عشر. كتابه 
الرتيسى هو "المحتوى" وقد حفظ فى لغته العربية الأصلية» وفى ترجمته العبرية 
التى قام بها طوبيا بن موسىء يوجد كتاب آخر بعنوان "التمييز" وهو شرح للسابق. 
وكتابه " المحتوى" هذا مرجع تقليدى لعلم الكلام. وفيه يتم التمييز بين خمسة مبادئٌ 
أساسية: حول الذرات والأعراضء والخالق والصفات الحقيقية لله» وعدم صحة 
وجود صفات إلهية أخرىء ووحدانية الله. ولا يتميز فى كل هذه القضايا عن علم 
العقائد النظرى الخاص بالمعتزلة بأى شىء. وقد كان "أبوالفرج قرقان بن أسد" - 
لق لامتحسسيين المعترلة: -“تلفيدا لبوسيف» للنشيو: .وكان فشلة الوئيسى هو أنه لذن 
فى قراء العصر البيزنطى الذين انتشروا من القرن الحادى عشر إلى القرن الرابع 


0 


مكسير . 


210 


(1 
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هوامش الفصل الثالث 


إذا كان من الصعب وضع حدود للمعلومات والبيانات التاريخية 
والاجتماعية للإسلام فى المرحلة السابقة على الحكم العباسىء» فإن 
الأصعب من ذلك هو الإبحار فى المعلومات المتناقضة حول الفكر 
الإسلامى فى تلك الفئرة. والمؤرخون والمفكرونء الذين جاعوا كلهم 
بعد القرن الأول الهجرىء يتحدثون عن فرق وأفراد لهم آراء من كل 
لون. ومما لاشك فيه أن القدرية كانوا يؤيدون حرية الاختيارء والعدلية 
كانوا يؤكدون العدل الإلهى» والموحدة يقرون وحدانية اشء وكل هذا 
سوف تطرحه فرقة المعتزلة التاريخية. ولكن بجانب هذه التسميات 
التى تفسر نفسها من خلال معناهاء توجد إشارات عن أفكار مسيحية 
ويهودية ومزدكية ومانوية وقصص [أساطير] س كندرية 
415 وإضفاء صيغ مثالية عن المعنى الصوفى 
لعيسى الناصرى... وكل هذا مخلوط مع أصول التصوف الإسلامى. 
وقد ناقش كل من الدكتور/ بدوى وسيالى»ع5»21 احتمال وجود تأثير 
ليوحنا الدمشقى» ومن الصحيح أن كتاب ''هدم4همءلاره 146/ ©( " 
"العقيدة الأرثوذكسية" لم يكن معروفا فى العالم الإسلامى حتى القرن 
العاشرء لكن نص كتاب”" الجدل المسيحى والإسلامى” مقنه اما وكادة" 
"18رمع ه7ه؟ 4ه 11ده )و21 يشير إلى حدوث جدل بين العلماء المسلمين 
ويوحنا الدمشقى الذى أشرنا إليه سابقا. وكل الفكر الذى يُنسب لواصل 
بن عطاء تطور على يد المعتزلة الذين جاعوا من بعدهء لكن من 
المصادفات أن واصل بن عطاء قد مات فى نفس العام الذى مات فيه 
يوحنا الدمشقى. 
أبوالهذيل العبدى العلاف ولد فى البصرة نحو عام ./57/١76‏ وقد 
درس أراء المعتزلة على يد عثمان الطويلء على الرغم من أنه كان له 
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أساتذة آخرونء والمؤرخون العرب يقولون إنه كان يمرف الفلسفة 
الإغريقية. وقد اشتهر بمشاركته فى حلقات الجدل البغدادية فى عهد 
الخليفة العباسى المأمونء ويُقال إنه مات وعمره مائة عام تقريبًا فى 
عام 843/776. ونظر! لعدم وصول أى كتاب من الكتب التى تنسب 
إليه» فإن المصادر الرئيسية لمعرقة فكره هى الشهرستانىء» وعبدالجبار 
والأشعرى الذى يدحض الآراء المنسوبة للعلاف ويرد عليها. 

() يقال إنه لقبول حديث كانوا يشترطون عشرين شاهدا على الأقلء 
ويجب أن يكون واحد منهم على الأقل ثقة؛ وشهادات الكفار والعغصاة 
تُعتبر غير مقبولة. وإذا أيد الحديث أقل من خمسة شهود ع دول فإن 
الحديث كان يُرفضء وإذا وجد أكثر من أحد عشرء ولكن أقل من 
عشرين فكان هناك شك١(١)‏ 

(4) القرآن سورة 47ء أية .١١‏ 

(5) فى العربية ' كن ". 

(1) أبو إسحق بن سيّار النظامء ولد فى البصرة قبل عام ١٠1١5/1/لا,‏ 
ومات نحو عام 855/717. يقول عنه كاتبو سيرته إنه كان يكسب 
قوته بنظم اللؤلؤء عاش بعض السنوات فى بغداد» وكان يحضر ندوة 
يحيى بن خليل البرمكىء وزير الخليفة هارون الرشيد. يصفه كاتبو 
سيرته بالمثقف والبارع والذكىء. وكان يعرف العهد القديم والإنجيل؛ 
بالإضافة إلى العلوم القرآنية والأدب» وكذلك النظريات الغنوصية 
والشيعية. وتنسب إليه أربعة كتب لم تصل إلينا أى منهاء ومن بينها: 
ف الوذه آى الجزء الذى لا يتصيد أ [أصول الستن 8 والمصبائر 
الخاصة بأفكاره هى: أ- تلميذه الجاحظ: الذى ينسب إليه ثلاث 


)١(‏ هذا كلام غير دقبقء» والعدد الكبيركان شرطا لوصف الحديث بالتواتر ويجب أن يكونوا 
صادقين يمتنع اتفاقهم على الكذب, والحديث الذى يشهد له أقل خمسة شهود لا يرفض ولكنه 
- على بعض الآراء لا يكون متواتراء والحديث الذى يرويه أقل من عشرين لا يكون 
موضع شك . (د. مدكور) 
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(04) 


(3) 


محاورات ضد المانوية وضد الطبيعيين» ب- الأشعرى: الذى كتب ثلاثة 
كتب لدحض أفكاره؛ ج- الجبائى؛ د- الخيّاط ه - ابن حزم و-البغدادى. 

أبو على بن محمد بن عبدالوهاب الجبائى» ولد فى جوبا فى خوزستان 
عام ©؟853/5: ومات فى العسكر عام 475/7١7‏ تنسب إليه العديد 
من الكتب. وأنه قد أملى أكثر من مائة وخمسين ألف ورقة. أحد كتبه 
"الأصول" دحضه الأشعرى. والمصادر الرتيسية لمعرفة الخطوط 
العامة لفكره هى: الأشعرىء وابنه وتلميذه أبوهاشم الجبائى» وبصورة 
خاصة كتب عبدالجبار. 

أبو هاشم بن عبدالوهاب الجبائى» ولد فى البصرة عام 286١/71/17‏ 
وانتقل إلى بغداد ما بين عام 975/71١5‏ و373/91710ء ومات قى ١8‏ 
شعبان عام ١7 /77١‏ أغسطس عام 377. وقد أشاد مؤرخوه بذكائه 
واعتبروه أهم عالم من علماء العقائد فى زمانه ويعتبر الوزير البويهى 
ابن عبّاد واحدًا من أهم أتباعه الأكثر تحمساء وأشهر تلاميذه هم: 
أبوعبدالله الحسين بن على البصرىء وأبو إسحق العجاصء أستاذ 
عبدالجبار. ينسب له اننا عشر كتاباء اثنان منها ذكرهما عب دالجبار 
وهما "الجامع الصغير” و"المسائل العسكرية". ومصادر معرفة قكره 
هى: عبدالجبارء الذى ذكرناه سابقاء وكتب أبن المرتضىء والبغدادىء 
والشهرستاتى. ' 

عبدالجبار ولد قبل عام 375/575ء تعلم على يد الأساتذة المعتزلين 
تلاميذ أبى هاشم الجبائى الذين سبق ذكرهمء وقد دعاه ابن عبّاد وزير 
البويهيين المذكور سابقا للإقامة فى الرى بعد عام ٠5/١37م»‏ وقد 
عاش هناك حتى وفاته عام .١٠١72/51١©‏ ولهذاء فمن العجيب أنه لا 
يذكر ابن سيناء الذى كان يعيش بين هذين التاريخين فى الرىء وأحد 
المقربين للسيدة» التى كانت الملكة الفعلية» وكانت تحكم المملكة باسم 
ابنها المريض وقد كان لابن سينا العديد من التلاميذ فى الرى. 
ومؤرخو عبدالجبار أشادوا بمعارفه. وكذلك المكانة الكبيرة التى حظى 
بها داخل دائرته. 
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)٠١(‏ بعض المؤرخين ينسبون له تسعة وعشرين كتابًا يصل مجمل عدد 
أوراقها إلى أربعمائة ألف ورقة. وقد ذكر بروكلمان تسعة مؤلفات ستة 
منها مازالت مخطوطة لم تطبع» وقد وثق بدوى نسبة ثلاثة كتب له 
مستخدمًا فى ذلك مخطوطات وطبعات. وإذا جمعنا المعلومتين يكون 
له ثمانية كتب مؤكدة واثنان محتملان: 

١‏ - 'تنزيه القرآن عن المطاعن". مخطوطة - القاهرة - دار الكتب 
المصرية (القاتمة الأولى ص 3 5) طباعة القاهرة عام ١١71-1١75‏ 
/4١-١1591م.‏ 

؟ - 'تثبيت دلائل نبوة سيدنا محمد". مخطوطة فى مكتبة شاهد على 
فى إسطنبول (رقم .)١5176‏ طباعة عبدالكريم عثمان 1848١13174/1ام‏ 
"' - المجموع المحيط بالتكليف. الجزء الأول فى مخطوطة تيمور 
بدار الكتب المصرية؛ مخطوطة برلين(وقد كانت حتى وقت قريب فى 
توبينجن) رقمء 57 غلاسرء ورقم 0١53‏ اهيواردت (ينقصه عشر 
ورقات من البداية)؛ مخطوطة الأكاديمية الوطنية للنثى فى روماء 
مخطوطة رقم .٠١‏ الكتاب كاملا فى مخطوطة اليمن الموجودة بمكتبة 
المختبر العامة. وقد نشر هوبين الجزء الأول فى بيروت عام 
6ه و"عمر عزمى".؛ فى القاهرة 1848١19778/1مء‏ وذلك تبعًا 
للمخطوطة التيمورية. 

5 - "رسالة فى علم الكيمياء": فى رامبور- كيمياء 1. 

ه- "الأوالى" (نظم القواعد وتقريب المراد للرائد) مخطوطة فى 
الفاتيكان رقم .١٠١717‏ 

5- 'شرح الأصول الخمسة". تبعًا لرواية الفارزادى. فى مخطوطة 
باليمن (توجد صورة منها فى دار الكتب المصرية)» وتبعًا لرواية أحمد 
بن هاشم بن الحسينء المدعو مانكديم فى إسطنبول. مكتبة أحمد الثالث؛ 
طباعة عبدالكريم عثمان» طبقًا للمخطوطتين. القاهرة عام .١585/782‏ 
/ا- "مسألة فى الغيبة". مخطوطة بالفاتيكان رقم .٠١7+8‏ 
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- "المغنى فى أصول الدين". مخطوطة فى اليمن (توجد صورة 
ضوئية فى دار الكتب المصريةء القاهرة: ل5 ١‏ جزْءًا من العشرين). 
طباعة وزارة الثقافة. القاهرة .191393/1588--051١935-/١11/9‏ 

5- "الخلاف بين الشيخين". تبعًا لبروكلمان يمكن أن يكون هذا هو 
النص المحفوظ فى مخطوطة الفاتيكان رقم .٠١٠١‏ 

-٠‏ 'طبقات المعتزلة". يبدو أنها المصدر الرئيسى للكتاب الذى يحمل 
نفس العنوان لابن المرتضى. 

)1١(‏ أبو الحسن على بن إسماعيل الأشعرى من البصرة عاش فى الفترة 
-476/774. كان أبوه إسماعيل بن إسحاق فقيها. 
والأشاعرة يريدون أن يعودوا بنسب مؤسسها المزعوم إلى أبى موسى 
الأشعرى؛ صاحب الرسول والحكم فى الخلاف بين على بن أبى طالب 
ومعاوية» لكن هذه الصلة مشكوك فيها كثيرًا. وينسب له مؤرخوه 18 
كتابّاء اثنان منها مؤكدان وثلاثة مشكوك فيها والباقى قد فقد. 

-١‏ 'مقالات الإسلاميين"» طبعة ريترء ” أجزاءء إسطنبول 
4-----1570/1544. طبعة محيى الدين 
عبدالحميد.ء » جسزعين؛ القاهرة فى -١96. ١754‏ 


12/4 . ويتضمن النص الحالى أجزاء يبدو أنها كتبت 
فيما بعدء وذلك للمشاكل التقليدية المتعلقة بعملية النقل» لقن 


١‏ - " اللمع فى الرد على أهل الزيغ والبدع ". طبعة 
ر.ج.مكارثىء بيروت عام 1017/١١17‏ أم. 

*- " الإبانة عن أصول الديانة ". طباعة فى حيدر اباد عام 
ذ8أ:؛ وفى القاهرة عام .١1973/١554‏ وترجمه 
للانجليزية ك.كلين. وهو نص خاص بالمدرسة الأشعرية 
وليس للأشعرى.7') 


- رسالة فى استحسان الخوض فى علم الكلام. طباعة فى حيدر 


)١(‏ بل هو للأشعرىء وتوجد أدلة كثبرة تؤكد ذلك بعضها يستند إلى النقد الخارجى للنصء» 
وبعضها يستند إلى النقد الداخلى . (د. مدكور). 
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آباد عام ١105/1١777‏ و 197305/1554كء وقد نقل نفس 
الكتاب ر.ج. مكارثى فى طبعته 'للمع' وهو نص خاص 
بالمذهب وليس بالأشعرى. 
ه- "“رسالة إلى أهل التثغر". طباعة قيوان الدين فى مجلة كلية علم 
اللاهوتء ويبدو أنه أكثر صحة من الكتابين السابقين. 
الشارحون المعاصرون هم : 
11 ."1 رطعلا ع0لهده(541] ء بطاسدن)اع ه11 اجنولدظ8 علتروااة 
ك[عتتاكص ١لا‏ 12د ١‏ .11 عناماات1' علتمستطاوماك ‏ ماأأتوموذ ١»«عأان1‏ 11 
ناقشوا موضوع الموقف الشخصى للأشعرى بصدد المدرسة اللاحقة. 
والتراث السنى جعل من الأشعرى العمود الفقرى لعلم الكلام» لكن من 
المشكوك فيه أن يكون هو صاحب التتنظيم والترتيب الموجود فى كتب 
الباقلانى والبغدادى وإمام الحرمين. ولكن نظرًا لأنه من الضرورى 
اللجوء إلى أولتك المؤلفين» وكذلك إلى المؤرخين أمثال ابن حزم وابن 
خلدون والشهرستانى لدراسة فكره. فإن النتيجة لن تختلف كثيرًا عن 
الجدول العام الذى وضعه جولدتسيهر. والعرض الذى أقدمه هنا يسير 
فى طريق وسطهء فهو قريب جدا من تحليل ابن خلدون ومشابه للعرض 
المتوازن الذى وضعه بدوى. 
أبوبكر محمد بن الطيب بن م. المعروف بالباقلانى؛ ولد فى اللبصرة 
ودرس فى بغداد. وأهم حدث فى حياته هو اشتراكه فى البعثة 
الدبلوماسية التى أرسلها عضد الدولة البويهى للإمبراطور البيزننتطى 
باسيليو الثانى» ردا على البعثة التى بعثها.الإميراطور البيزنطى إلى 
عكو للنولة حك لأيؤيبة الكتير ال البرزتطيى المتمييرة بار ذلئن 


سكليروس. ولقد حكى لنا ابن الباقلانى أحداث هذه البعثة وحواره مع 


رجال الدين المسيحيين. مات فى يوم السبت ٠١‏ أو ١‏ من ذى القعدة 
عام 2٠.7‏ الموافق 1١‏ من يونية عام ١‏ م. وينسب اليه مؤرخوه 
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-١‏ "إعجاز القرآن"» ويوجد منه ست مخطوطات على الأقل» من 
بينهم الأرقام التالية ١576 - ١7614‏ فى الأسكوريال. وابتداء 
من عام ١91417/1١1١©‏ طبع مرات عديدة بالقاهرة. 

١‏ - " التمهيد فى الرد على الملاحدة والمعطلة والرافضة 
والخوارج والمعتزلة ". وقد أهدى هذا الكتاب لابن الأمير 
البويهى عضد الدولة. ويوجد منه ثلاثة مخطوطات (باريس. 
المكتبة الوطنية رقم »505٠‏ أسطنبول؛ عاطف 17175٠ء‏ وآية 
صوفقيا .)٠١١‏ 

وطباعة محمود الخضيرى وم. عبدالهادى أبوريدة» القاهرة عام 

7 :2 (تبعًا لمخطوطة باريس)؛ وأفضل طبعة وأكملها 

هى طبعة ر.ج. مكارثىء بيروت 1١517١‏ -١961١ء‏ ولا يوجد بها 

الجزء الخاص بالإمامية. 

- "هداية المسترشدينء والمغنى فى أصول الدين". مخطوطة 
مكتبة جامعة الأزهر. القاهرة. 

5 - 'مناقب الأئمة» ونقض المطاعن على سلف الأمة ". الجزء 
الثانى فى دار الكتب الظاهرية فى دمشق. مخطوطة عامة 
رقم 36. 

4- "البيان عن الفرق بين معجزات النبيين وكرامات 
الصالحين".توبينجن»ء مخطوطة رقم 2.17 

5- " الإنصاف فى أسباب الخلاف". دار الكتب المصرية- 
القاهرة -- مخطوطة »١" ٠‏ طباعة محمد زاهد الكوترىء 
القاهرة .١11553/1١1555‏ 

)١:(‏ لا يُعرف متى ولد البغدادى» ولا متى وصل إلى نيسابورء وقد أقام فى 
هذه المدينة وفى إسفيراين» ومات عام .٠١77/473‏ وكان البغدادى 
مؤرخا أكثر من كونه مفكراء وكان محبا للجدل حيث كإن يداقع عن 
الأشاعرة: كذلك كان رياضيا؛ وذلك إذا صدقنا ما يذكره كتاب سيرته: 
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)1( 


الذنين ينسبون له د تسعة عشر كتابَاء وقد وصل منها ثمانية كتب فقط 
وهى كالتالى: 


١ 
-١ 


سم 


الناصح والمنصوح". فى مخطوطة برلين رقم 41. 

"الفرق بين الفرق وبيان الفرقة الناجية منهم". فى مخطوطة 
برلين رقم 16٠١‏ ومكتبة دمشق الظاهرية رقم 45» وقد 
نشره محمد بدرء القاهرة عام 4؟575١/١157٠ء‏ وكذلك م. زاهد 
الكوثرى عام 58/1١58‏ 15ء ومحيى الدين عبدالحميد 
61م ؟. وتوجد ترجمات جزثية له قام بها كاتى سيالىء 
فى نيويورك عام ١37١ء‏ و أ.س هالكينء فى نيويورك عام 


5 ام. | 
"الملل والنحل". فى مخطوطة - إسطنبولء: عشير أفندى رقم 
26 


"أصول الدين". فى مخطوطة- إس طبتبول - جر رالله.» رقم 
١5‏ آء طباعة اسطتبول عام 137/48/11517. 

'تفسير أسماء الله الحُسنى". فى مخطوطة - لندن - المتحاف 
البريطانئ- رقم ٠‏ ؛ © لاء 2134 0). 

'التكملة فى الحساب". مخطوطة: إسطنبول - لاليلىء رقم 
ما .١‏ 

' كتاب فى المساحة “. مخطوطة - إسطنبول - لاليلى» رقم 
71-4 ظ 
'تأويل المتشابهات فى الأخبار والآيات". مخطوطة اليغاره 


. 56-5١0 رقم‎ 


عبداتلك: الجووضن توسوري» ويندضن أب والنفائن: ولسكين بإننا 
الحرمينء» ولد فى أزادوارء من محافظة نيسابورء فى إقليم خراسان. 
من المحرم لعام 515/ الموافق ١7‏ من فبراير عام .٠١74‏ كان 
والده فقيهًا وله العديد من الكتب التى وصلت إلينا. وقد كان أحد معلمى 
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ابنه بالإضافة إلى أبى القاسم الاسفرايتى الإسكافى. وخلال مرحلة 
الاضطهاد الخاصة بالوزير عميد الملك قندارى -31٠١67/555(‏ 
65 ا)أقام فى مكة والمدينة»ء ومن هنا اكتسب لقب إمام 
الحرمين» ونحو عام ©17/55١٠مء‏ بداية حكم السلطان السلجوقى إلب 
أرسلان» عاد إلى نيسابور حيث أصبح واحذا من أتباع الوزير الشهير 
نظام المُلك» والذى تبعًا للمؤرخين» أنشأ المدرسة النظامية حتى يدرس 
إمام الحرمين فيها حتى وفاته» وذلك فى يوم الأربعاء ٠٠‏ من ربيع 
الثانى لعام 574/ الموافق ١9‏ من أغسطس عام 85١١م‏ وبالإضافة 
إلى تخصصه فى العقائدء كان فقيهًا على المذهب الشاقعى. وأعماله 
المكتوبة كثيرة جداء ويحتفظ له بسبعة عشر كتابًا: 
-١‏ 'نهاية المطلب فى دراية المذهب". وهو كتاب ضخم فى 
الفقه الشافعى ويحتفظ منه بالعديد من المخطوطات فى 
الإسكندرية وحلب ودمشقء والقاهرة وإسطنبول. 
؟- "الورقات". كتاب فى أصول الفقه الشافعى و يحتفظ منه 
بالعديد من المخطوطات فى الجزائر والقاهرة. 
والأسكوريال» وهامبورج» ولندن»ء وميلان وباريس. 
وطبع ضمن مجموعة متون أصولية فى دمشقء ك ذلك 
طبع على حاشية كتاب أحمد بن إدريش. القرافى "شرح 
تتقيح الفصول فى الأصول". القاهرة عام 
5.م. ترجمه إلى الفرنسية ل. بيرشيرء فى 
تونس عام 3720١م.‏ ويوجد له العديد من الشروح-. (ذكر 
بدوى منها عشرًا). 
'- "مغيث الخلق فى بيان الحق": وهو كتاب جدل على 
المذهب الشافعى يوجد منه مخطوطة فى كل من 
الإسكندرية والقاهرة وباريس. 
4 - "الإرشاد الى قواطع الأدلة فى أصول الاعتقاد". وهو 
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كتاب أساسى ومهم يوجد منه العديد من المخطوطات فى 
حلب والجزائر والقاهرة والأسكوريال» وفاس» وليون. 
ولندن. وقد ذكر بدوى خمس تعليقات(شروح) ومختصر. 
وقد نشره كل من ج. د. لوثيانىء باريس 1158م. 
وكذلك محمد يوسف موسىء وعلى عبدالمنعم عبدالحميد. 
القأهرة.ء ١77١‏ .٠196م.‏ 

ه- المع الأدلة فى قواعد عقائد أهل السنة "» يوجد له العديد 
من المخطوطات فى حلبء وبرلينء والقاهرة» وقد نشرته 
فوقية حسينء القاهرة فى 5/8154١19555/1ء‏ وبه عيوب 
كثيرة. يذكر بدوى له شرحا2.-. 

5- "رسالة فى إثبيات الاستواء والفوقية ". تفسير للقرآن 
٠‏ فى مخطوطة فى الموصل رقم 5754-لاه؟, 
لأندبرج بريلء رقم ١5ه.‏ 

/ا- "خطبة وعظية". فى مخطوطة رقم ؟55057. 

4- "غياث الأمم فى التياث الظلم"» مخطوطة الإس كندرية. 
مكتبة البلدية» رقم 17/تاريخ. 

- "مختصر فى أصول الدين". فى مخطوطة:ء فى المكتبة 
الوطنية فى باريس رقم 5-557 . 

--٠‏ شفاء الغليل فى بيان ما وقع فى التوراة والإنجيل من 
تبديل". مخطوطة فى إسطنبولء إيا صوفياء أرقام 7- 
5ع#لالاء 772109-17 

-١‏ "العقيدة النظامية فى الأركان الإسلامية ". مخطوطة 
فى إسطنبول. مكتبة أحمد الثللث. رقه ”1778-17ء 
والأسكوريال رقم .,١5١5-57‏ وقد نشرهم. وأحمد 
الخواطرىء القاهرة .١315/8/١57‏ 

5- "الدرة المضيتة فيما وقع فيه الاختلاف بين الشافعية 
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والحنفية ". فى مخطوطة فى لندن» المتحف البريطانى 
رقم :لاه لا اورع01)., 

2-1517 "كتاب الفروق"» مخطوطة فى إسطنبول. عشير أفندى 
1 . 

64- "'رسالة فى التقليد والاجتهاد". مخطوطة فى مكتبة 
إصافية (الهند) 1775-١‏ 

6- "رسالة فى الفقه". مخطوطة فى موسكو رقم 25817 

5- "الشامل فى أصول الدين". وهو كتاب أساسى» فى 
مخطوطة فى إسطنبولء كوبرولو رقم »87١5‏ ونشره 
بصورة جزتية ه.. كوبنرء القاهرة. -١78٠.‏ 
.١95١-١-١١1‏ كذلك كل من على النشارء 
وفيصل عونء وسهير مختارء الإسكندرية عام 
65 (طبعات بها عيوب). 

7- "لكافية فى الجدل'. مخطوطة- القاهرة- مكتبة 
الأزهر رقم ٠١77‏ (854)؛ أدب البحث. 

)١(‏ اعترف إمام الحرمين بشكل واضح فى أنه يعتمد فى العقائد الأضعرية 
على الباقلانى» وأبواسحق الاسفراينى. وكل من كتاب الإرشاد والشامل 
يتشابهان فى طريقة التصنيف وينقسم كل منهما إلى 71 نقطة أساسيةء 
وذلك تبعا للخط الجدلى الذى وضعه الباقلانى. والعسرض الخاص 
ببيعض الموضوعات يسمح بالشك فى أن يكون صدى الموضوعات 
المدروسة من قبل الفلسفة قد وصل إليه؛ ولكنه لا يذكر ابن سيتاء 
ويبدو أنه لا يعرف فكره. وكان يجهل اليهودية بدرجة كبيرة لدرجة 
أنه اتهمهم بأنهم مجمسدون(مشبهة). كذلك كان يجهل العقيدة المسيحية: 
فإذا كان الإسلام يرفض باسم وحدانية الله التحولات فى الشخصيات 
الإلهيةء والاتحاد الاقنومىء فإنه لم يعتبر مطلقا المسيح تجسيدا لله. 

(1) لقد حلل إمام الحرمين» وقد تأثر فى ذلك بالباقلائى» نوعية وطبيعة 
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الكلام الإلهى» ولكن من الصعب معرفة ما إذا كان يعتبر التعبيرات 
المحددة للقرآن مصدرها الإملاء الذى تم بشكل مباشرء أو أنه لغة 
محمد. والمدرسة الإسلامية السنية لم تقبل مطلقا أن تكون الكلمات 
الحرفية للقرآن تصدر من اللغة الخاصة للنبى. ويبدو من الصعب جدا 
معرفة ما إذا كانت هناك كلمتان: السر الأزلى غير المخلوقء والكلمة 
الأخرى الناتجة عن ضروريات التعبير باللغة العربية» حيث يكون 
الثانى انعكاسًا دقيقا للأول. 
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الفصل الرابع 


التصوف والباطنية حتى القرن الثانى عشر الميلادى 


١‏ - أصل الاتجاه الروحى الإسلامى 
أ - نقطة الاتطلاق: 


إن قضية أصل الاتجاه الروحى أو الزهدى الإسلامى [التصوف] وعلاقته 
بالباطنية معقدة جداء حيث لا توجد لدينا أى مصادر سابقة على القرن التاسع وكل 
تلك المصادر - سواء عن علم أم عن جهل - تنطلق من تفسير [شرح] محدد. 
وكتاب السيّر والمؤرخون المسلمون يقدمون بيانات وسير! ذاتية لزهاد ومتصوفة 
ربما عاشوا فى نهاية القرن السابع إلى بدايات القرن التاسع؛» وفى أغلب الأحوال 
لا يتجاوز الأمر ذكر أسماء أو صفات بسيطة. وابتداء من القرن التاسع نجد أخبارً! 
أكثر وضوحًا حول ممارسات زهديةء وصلواتء وحالات تأملء وألوان من المجاهدة 
والصوم القاسى وعمليات التوبة» وتوجد إشارات حول زهاد يقيمون فى صوامع 
وزواياء وتربية المبتدئين وشيوخ روحيينء وكذلك قواعد لإدارة الزواياء ومقامات 
روحية وزهاد ورهبان وأعمال تطهير الذنوب والمتجولين والوعاظ والذين يفدون 
الأسرى...إلخ. بعد ذلك ظهرت بيانات عن روحيين محاربين قى المناطق 
الحدودية» ولم تعد الروحانية أمرًا خاصا بالرجال» وإنما بحثت عنها التساء 
ووصلن إليهاء وانتشرت طرق لتشمل أولئك الذين لا يستطيعون عادة أن يعيشوا 
حياة المرشدين الدينيين المنعزلة. 
ومن ناحية أخرىء فلا يوجد شك فى وجود زهاد عرب قبل الإسلام» وأن 
محمذا نفسه كان يتحنث ليسلم نفسه للتأمل» وذلك قبل بعثته النبوية. إن كل دين 
متطور لا يكتفى بفكره فقط عن الألوهية وتنفيذ قواعده وشعائره؛ وإنما يبحث 
بعض المؤمنين أو كثير منهم عن الله ويميلون إلى الأنس بهء وأنه إذا كان القرآن 
[أية ٠70/سورة‏ 57] لم يفرض الرهبانية على المسلمين» وأن هذا قد بقى 
للمسيحيين؛ فإن هذه الآية لا يمكن أن تفهم بمعنى استتكار الزهد. إن الصعوبة فى 
فك النسيج المعقد لأصل التصوف الإسلامى» وتطوره الأول يكمن فى كثرة الوثائق 
حول الزهد والأديرة البوذية والمسيحية السابقة على الإسلامء والاتصال السابق 
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الذى كان بين العرب والرهبان المسيحيين. ومع ذلك فإنه يدلل ققط على إمكانية 
استخدام أشكال وطرق كانت موجودة من قبل» فى حين أنه لا يدل على أنه سبب 
الانتشار الروحى ولا الجوهر الداخلى الا فى حالة وجود دليل لا يمكن رفضه.(١)‏ 


ب- التفسيرات المعاصرة حول أصل التصوف: 
إن الأبحاث التى تفسر أصل التصوف الإسلامى وتطوره الأوّلى تتميز 
بكثرتها ووفرة وثائقهاء وكذلك تناقضها. وانطلاقا من رغبة خالصة فى عرض 
هذاء يمكن أن نلخص ذلك فى اقتراضين يرجعان أصل التصوف إلى البوذية أو 
المسيحية» وكذلك نظريتين تؤيدان الأصل الشيعى والسنى. 
الاقتراضن للذى يرجع أصئل القصوفه إلى للبوقية - المخظلظة فى يعن 
الحالات بسمات وإشارات تعود إلى المزدكية - يستند إلى ثلاثة أمور: امتداد 
الأديرة البوذية حتى الجزء الأوسط والجنوبى من تركمانستان الحالية» وقد ثبت 
بالدليل وجود تلك الأديرة فى تلك المنطقة» وأحد هذه الأديرة هو "دير نوفا بيهارا 
فى بلخ" (١)ء‏ بالإضافة إلى أن النصوص الإسلامية تقدم بيانات عن اعتناق بوذيين 
مشهورين للإسلام» ومن بينهم الراعى الأخير لدير بلخ [برمك]ء الذى تنتسب إليه 
أسرة البرامكة» التى كانت لها مكانة سياسية واجتماعية عالية لدى الخلفاء العباسيين 
الأوائل» وكذلك فإن أوائل المتصوفة المسلمين المشرقيين كانوا من الأماكن البوذية 
والمزدكية للإمبراطورية الساسانية القديمة. 
أما النظرية التى ترجع ظهور التصوف إلى المسيحية فتقوم على خمس 
نقاط رئيسية: 
أولا: أن الاتجاه الروحى المسيحى كان قد تطور وأصبح له هيكل كامل فى 
لحظة تكون وبعنة محملك . 
ثانيًا: أن المسيحيين - سواء العرب منهم أو غير العرب - كانوا يعيشون 
مع العرب السابقين على الإسلام فى مكة والمدينة والحيرة وغسان...إلخ. 
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ثالثا: أن العرب الوثنيين كانوا يزورون الأديرة المسيحية» ومن بين أشياء 
كثيرةء فقد كان يعجبهم خمر الرهبان» كما يبدو ذلك فى الشعر السابق على 
الإسلام. 

رابعًا: أن انتشار الإسلام بدأ بالأراضى المسيحية التى كانت قد بدأت بها 
حياة الرهبانية [إمصر وسوريا]ء كذلك أوجه التشابه البديهية الموجودة بين المظاهر 
الروحية والطرق الصوفية المسيحية وبين-مثيلاتها الإسلامية. 

خامسا: وجود مصادر (مسيحية) مكتوبة باللغة العربية» والإشارات القرآنية 
عن عيسى الناصرىء» وفى بعض الحالات التى تم فيها تعظيم عدم زواج بعض 
المتصوفةء كل ذلك عضد افتراض الأصل المسيحى للتصوف وهو الأمر الذى 
نادى به المتخصصون فى الدراسات العربية وهم من المؤمنين المسيحيين أو على 
الأقل من ذوى الثقافة المسيحية. 

أما الطرح الذى يؤيد وجود أصل شيعى فيستند على أربعة أدلة: اقتراض 
الأصل البوذى» وإمكانية وجود حياة روحية زهدية مزدكية» واحتمال انتقالها إلى 
الإسلام؛ فمثلا "أبو يزيد البسطامى"» وهو من أوائل المتصوفة المشرقيين كان حفيدًا 
لأحد المزدكيين الذين اعتنقوا الإسلام ويُدعى سورسانء وكذلك مفهوم الشيعة عن 
طبيعة التفسير الباطنى للقرآن؛ وبعض النصوص الشيعية التى تؤكد الأصل الشيعى 
للتصيو ف 
أما الافتراض السنى فيقوم على أربعة مبادئ: الأول: يقوم على عمق 

الجانب الروحى فى القرآن؛ والثانى: يأخذ شكل التقليل من أوجه التشابه بين 
الروحانية المسيحية والإسلام» ويقصر ذلك على الجانب الشكلىء والمبدأ الثالث: 
يتمثل فى اعتبار شخصيات متصوفة فريدة؛ مثل الحلاجء» وابن عربى خارجين عن 
الإسلام الصحيحء والرابع: تمثل فى وصف متصوفة آخرين بأنهم متشددون» 
وأيضنًا النظر إلى الطريقة الشاذلية وطرق صوفية أخرى على كونها تصرفات 
زهدية مبالغا فيها وبها وحدة الوجودء والتأكيد - الذى يبدو كدليل مضاد مفترض- 
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على احتمال تأثير التصوف الإسلامى فى التصوف المسيحى فى القرن السادس 
عشر وبخاصة فى سان جون دولاكروا. 

عند استخدامها ترتكب أخطاء لا تتفق مع المنطق» مثل تطبيق الجزء على الكل» 
وإيراز الجزء الذى يؤكد الافتراض الخاص وتجاهل أو التقليل من تأثير الجزء 
الذى ينفيه. ومن هناء ومن حيث المبدأء ربما يكون من الواجب رفض المقهوم 
الشيعى الذى يجعل من التفسير الباطنى للقران عقيدة إيمانية» وكذلك من الواجب 
رفض إخراج تصوف كل من الحلاج وابن عربى من المعنى الصحيح للإسلام؛ 
وهو أمر نادى به الكثير من علماء العقيدة السنيين. ومن المناسبء على الرغم من 
ذلك» إثبات بعض الملاحظات حول الجدل الشيعى - السنى فى هذا الموضوع. 


ج- الثلاثية الدينية للإسلام: 


فى الواقع الروحى الإسلامى يمكن التمييز بين ثلاثة عناصر أساسية: 
معلومات الوحى ومعناها الفقهى أو القانونى (الشريعة)ء والجانب الروحى الدينى 
الشخصى المنظم [طريقة]» والحقيقة الروحية الجوهرية الكامنة فى داخله [الحقيقة]. 
وإذا كانت الواجهة الدينية والشرعية بديهية» فليست الواجهة الداخلية بأقل من ذلك. 
ف "الطريقة" الإسلامية» مثل الرهبانية المسيحية» هى دليل حى على الاختلاف مع 
التفسير الشرعى والحرفى والشعائرى للشأن الدينى. وبالتالى» فإن التصوف يمثل 
طريقا أصيلا ويتفق مع المواقف الشيعية والسنية. ولا يوجد دليل على أصل شيعى 
فالتقرب إلى الأئمة المعصومين كان يفتح الطريق أمام طريقة مقصودة بدون حاجة 
للانتماء لطزيقة محددة. ولكن يوجد أمر بديهى يمنع وجود تفسير خاص 
بالشيعة(١)‏ فقط للتصوف وهو الوقع الذى أحدثه وصول الفكر الصوفى لابن عربى 
إلى الروحانية الشيعية.(5) 
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د - الميراث الباطنى القديم: 

كذلك فإن الميراث الباطنى القديم أثر فى أصل التصوف. وإن المعرفة كان 
لها دائمًا ناحية باطنية؛ وتوازن هذه الناحيةء أى الباطنية» مع الأبعاد المنطقية 
والعقلية يظهر فى شكل تيار متدفق متناوب فى التاريخ. ومما لاشك فيه أن أحد 
تلك الفترات ذات المنحدر الباطنى الكبير كانت قدرة بالعصور الوسطى كوارثة 
للباطنية القديمة. وفى حالة الإسلامء تأخذ هذه الظاهرة أهمية خاصة بسبب انتشاره 
السريع فى أراض وشعوب كانت بها الباطنية القديمة أكثر قوة. وبالطبع كان يمكن 
أن يكون المفهوم الدينى عائقاء وقد كان بالفعل كذلكء» لكن توجد أيضنًا عناصر 
أى صعبّاء بالنسبة لصلاتنا وحبناء وبالتدريب والممارسة الزهدية وبالحب الصوفى 
يمكن أن نتصل إلى حالة من الارتقاء والسمو. ومن ناحية أخرىء فإن سر تتايع 
الحوادث يبدو أنه يبين إيقاع دورىء مثل الإيقاع الخاص بحركة النجومء وأن توافق 
ذاتها معنى وأهمية» تتجاوز المظاهر والشكليات. وفى النهايةء من الذى يقول إن 
الكلمات بل والحروف لا تعبر عن شيء؟ ألم نلاحظ أنه بجانب الجدلية [المنطقية] 
العامة المعروفة والمنقولة والقياسية» يوجد جدلية أخرى تتعلق بالتجربة الشخصية؟ 


ومجازية استفاد منها منظرو الفكر الصوفىء سواء أكاتوا زهادًا ممارسين أم لا 
لكن الصياغات والأشكال المجازية والرمزية التى تم استخدامها من قبل المتصوفة 
والأفكار التى من الصعب جدا التعبير عنها باللغة المباشرةء» سواء فى التصوف 
الإسلامى أو فى الأشكال(النظريات) الأخرى الروحية الشرقية والإغريقية والهيلينية 
الرومانية واليهودية والمسيحية...إلخ. 
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د- أصل مصطلح "صوفى": 

إن أقل النظريات اللغوية المقترحة بالنسبة لأصل مصطلح '"صوقى" سوءًا 
هى تلك التى تجعله مشتقا من كلمة "صوف. وذلك إشارة إلى عباءة الصوف 
الخشنء الخرقةء التى استخدمها المتصوفة المسلمون. ومنذ قرون عديدة فإن أسم 
المفعول للشكل الخامس من الأصل صوف- تصوفء يستخدم للإشارة إلى من 
يكرسون حياتهم كزهادء وللأعمال والمعرفة التى تميزهم. وكانت هناك داتمًا رغبة 
قوية جدا فى ربط علم الزهد الإسلامى بالمعرفة الإغريقية» لكن اشتقاق مصطلح 
الصوفية من الكلمة الإغريقية "5013" يتناقض مع المبدأ العام الثابت صحته» من 
حيث كتابة الحرف 5163164 الإغريقى فى الأبجدية العربية بالسين (وليس بالصاد)؛ 
ويبدو غرييًا أن يحدت هذا فى حالة "الفلسفة والفلاسفة"؛ مع استثناء لفظ "صوفية". 
وبالتالى» فإن التفسير التقليدى هو الأقل خطرا والأقرب للصواب. 


: المتصوفة المشرقيون الأوائل‎ - ١ 

تبعًا لعين القضاة همدانى [المتوفى عام © ]١١57١/557‏ 'فإن السائرين 
والسالكين فى طريق الله في العصور السابقة وخلال الأجيال الأولى لم يكونوا 
يعرفون باسم "الصوفية أو المتصوفة". وإن كلمة 'صوفى" لم تنتشر إلا فى القرن التاسع. 
وأول من عرف بهذا الاسم هو "عبدك الصوفى" [المتوفى عام ."]855/5٠١١‏ 
وللأسفء. فإننا لا نعرف عن عبدك الصوفى إلا النزر اليسير حيث يعتبر معاصرا 
للإمام على الرضا [مات عام :]61١/5١*‏ ولو كان عبدك تلميدا أو تابعًا لذلك 
تنسب لعلى الرضا. ومع ذلك فإن التأكيد يمكن أن يكون مقبولاً لأن البسطامى مات 
عام .8(/4/9551١‏ 


ومع ذلك؛. فإن المؤرخين العرب يؤكدون أن أول صوفى هو الحسن 
اليبصرى إمات عام |701٠‏ وهو عالم عفيدة نظرى معتدل» وتعلم فَى 
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مدرسته واصل بن عطاءء كما بينا ذلك فى موضعه. لكن الحسن يبدو زاهدا أكثر 
منه صوفيا حيث كان يوصى بامتحان الضميرء وكان يقول إن الروحانيين كانوا 
يتميزون بالرغبة فى الله. وبجانبه يضع المؤرخون دائما رابعة العدوية وهى 
شاعرة الحب الإلهى. ويُحكى عنها أنها كانت تعزف المزمار بمهارة وربما كانت 
مغنية» ويتحدثون عن تحولهاء والقليل الذى نعرفه عنها هو أشعارها الروحية عن 
حب اللهء والتى كانت تستخدم فيها لغة المحبة التى وصفت بأنها جريئة. 


أ- ذو النون المصرى: 

فى الحقيقة فإن أول المتصوفة للكبار هو ذو النون [المتوفى عام ©5؟/857]ء 
ويقال عنه إنه عمل بالكيمياء» وكان ساحراء وينسبون إليه معرفة كتابات اللغات 
القديمة» وربما تكون الهيروغليفية. وقد طورد بسبب أفكاره الروحية الجريئة» ولقد 
أثر فكره فى (الحكيم) الترمذى والجنيد (وبطريقة ما كان تلميذا له) والحلاج 
والخراز [مات عام 8391/585]. وفى الغرب دخل فكره عير مدرسة اين مسرة 
والذى كان له فيها تأثير كبير. وتنسب إليه بعض القصائد الصوفية ذات القيمة 
الأدبية الكيرى» و'رسالة فى محبة الله". وفكره الصوفى يؤكد كثيرًا على فكرة 
السعادة الداخلية التى تحتوى عليها الصلاة الروحيةء ويهذه للصلاة يتوغل المبتدىع 
فى مجالات سماوية وهى التى تمثل جنة العارفين فى الدنياء وهناك يرتقون 
وينعمون بالمعرقة الحدسية من الله» وهى اسمى المعارف. 


ب - أبو يزيد البسطامى: 

أبويزيد طيفور بن عيسى بن سوراشان البسطامى(50) هو واحد من أوائل 
المتصوفة المشرقيين وقد كان له جهد شخصى متميز. وعلى الرغم من أنه لم ييق 
أى كتاب من الكتب التى تنسب إليهء فإننا نعرف عنه أنه كان يعيش حياة روحية 
عميقة» وكان يعتمد فى ممارسته الزهدية على معرفة معقدة جدا. ومن بين تلاميذه 
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يُذكر أبناء أخوته: أبو موسى عيسى بن آدمء وأبو موسى الديبلى» وأبو إسحاق بن 
حارانتى وأحمد بن خيزايةء ويبدو أن أول المذكورين هو الذى تربى على يديه 
الجنيد فى البداية ودرس له" الشطحات" الروحية للبسطامى. 

وكان أبو يزيد البسطامى يعبر عن عقيدته الصوفية على شكل روايات 
(حكايات) وأقوال تتضمن [شطحات] تشير إلى معرفة ما بالفكر الأفلاطونى الحديث. 
وتبعًا لآرائه» فإن الذات تظهر فى ثلاثة أشكال: شكل أول خاص بضمير المتكلم 
ويعرف ب "الأنائيه"» وشكل ثان خاص بضمير المخاطب ويعرف ب "الأنتائية". 
وشكل ثالث خاص بضمير الغائب "الهوائية". حيث الأولى هى الذاتية» والثانية هى 
التغيرء والثالثة هى الذات فى نفسها. وانطلاقا من الذاتية - عندما توضع فى مقايل 
التغير - يبلغ إلى المنتهى فى شكل كينونة تشبه الذات الإلهية. أى أن ما هو 
إنسانى وما هو إلهى يتحدان من خلال فعل حب متبادل يتجاوز أى حب إنسانى بما 
فى ذلك الغسادة تكسها:. كتدفا يقتري الله عن اللصيوفي» ينقى الضوقى متفضبلا عق 
كل ما يحيط به إلا الذات الإلهية» ويتمتع ينور علوى. فى هذه الحالة النورانية 
يظهر السر الإلهى الذى هو الهوائية» والتى تشتمل على الذات الإنسانية نفسها. إن 
الضوءء والقوة والإرادة والفكر الإنسانى تتلاشى فى النور الإلهى» والإرادة 
الإلهية. نحن لا نرى الله بعيون الجسد وإنما ب"عين الحقيقة"» ونراه بشكل ماء 
بحيث لا يكون هو الله ولا يكون غير اللء وإنما حقيقة نورانية خالدة يبقى فيها كل 


ج - الجنيد: 


إن المصنف الأول والأكبر للتصوف الأول المشرقى هو أبو القاسم بن محمد 
بن الجنيد القواريرىء رئيس مدرسة بغداد للتصوف التى عاش ومات فيها (توفى 
عام 591 .)4١٠١/7‏ وقد أطلق عليه 'سيد الطائفة"» بمعنى معلم طائفة الصوفية» وكان 
تأثيره معتبرًا سواء فى التصوف الإسلامى المشرقى أو فى تصوف الأندلس. ولقد 
بقى لنا أكثر من اثنى عشر كتابًا من مؤلفاته» ومن بين تلك الكتب مراسلات له مع 
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صوفيين آخرينء ومن هذه الكتب يجب أن نذكر "كتاب التوحيد"» و "كتاب الفناء". 
و'دعوة الأرواح" و "آداب المفتقر إلى الله". 
ولقد عرف الجنيد جزءًا كبيرًا من المصطلحات الصوفية وبخاصة المفاهيم 
الخاصة بالارتقاء الصوفى مثل "الصدق" [الحقيقة الحقة]» و"الإخلاص" [حاجة 
روحية]. و"العبادة' [عبادة الله القائمة على الحب]. وحاول أن يضع توازنا ما بين 
الشريعة والجوهر الحقيقى للدين؛ فالأولى تعتمد على التطبيق الاجتماعى للوحى 
النبوى» أما الثانية فلها قيمة روحية دائمة. وبالتالى» فقد رفض الجنيد موقف 
المتصوفة المتطرفين الذين كانوا يعتبرون أن الشريعة ليس لها معنى بالنسبة 
للمتصوفة7' عندما يبلغون الدرجات العليا من الاتحاد(الوصل) مع الله. إن جوهر 
عملية الارتقاء الصوفى كانت تكمن فى تجربة الانجذاب والوجد بتأثير تجليات 
الوحدانية الإلهية المطلقة. والصوفى الحقيقى هو الذى يعيش فى ذاته حالة وحدة 
ووحدانية ألله. 
د- الحكيم الترمذى: 
إن عملية التصنيف الصوفية للجنيد تبدو أيضًا فى الصوفى الإيرانى أيو 
عبد الله بن محمد بن على الحسن المعروف بالحكيم الترمذى. ونعرف فقط من 
حياته أنه ولد فى ترمذ [إترمذ هو الشكل العربى]» ودراساته فى نيسابور. وقد 
وصلت إلينا سيرته الذاتية الروحية والعديد من الكتب. من بينها "كتاب خاتم 
الأولياء"» ويشرح الترمذى الاتحاد(الوصل) الصوقفى بنفس شروح الجنيد» ولكنه 
يبين أن إمكانية الارتقاء للوصول إلى الاتحاد(الوصل) يكون طبقا لما تعنيه الرسالة 
النبوية. وبالنسبة لعامة المؤمنينء وبالتالى لنجاتهمء يكفى شهادة الإيمان آلا إله إلا 
اللمآء والتى تمثل الرسالة النبوية العامة [ولاية العامة]ء لكن المؤمنين الذين يرغبون 
فى الوصول إلى مودة الله قلكى يتصلوا به؛ يجب أن يفهموا الرسالة النبوية 
المخصوصة بالخواص آولاية الخاصة]» وهى التى تقدم الوصل القائم على الوجد. 


)١(‏ هى مقالة يراد بها عند فريق من المنتسبين للتصوف إسقاط التكاليف الشرعية عن الواصلين أو الأولياء 
وقد هاجمها الجنيد هجوما شديدا. (د. مدكور) 
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وبهذا المعنى فإن الولاية تتجاوز حدود رسائل الأنبياء»ء حيث تستمر بعد ختم النبوة 
هن خلال المحبين لله 


ه - الحلاج: 

تمتلت قمة الحركة الصوفية الشرقية فى "أبى عبداله الحسين بن منصور 
415 . ويقال إنه كان حفيدًا لمزدكى. وقد بدأ فى طريقه الصوفى على يد 
سهل التسترى الذى عاش معه فى البصرة. وفى عام 815/7557 ذهب إلى بغداد 
أرقى درجات الحياة الروحية» حيث نال شرف الحصول على خرقة الصوفية على 
يد الجنيد. ونحو عام ؟2,845/587 وعندما عاد إلى مكةء ابتعد عن الجنيد وعن 
غيره من مشايخ التصوف وعن عامة رجال العقيدة. ولقد ترك الحلاج توب 
التصوف؛. وكذلك المعنى الباطنى للتصوف وبدأ فى دعوة عامة المسلمين» 
وبصورم خاصة فى الولايات الإيرانية: إلى عقيدة الاتحاد الوجدى. بعد ذلك بخمس 
سينو أت 0 .غ6 عاد ليكرر الحج إلى مكة.» وبعدذ عو دده واصل جهده فى 
الدعوة. ولم يعد إلى بغداد إلا بعد الرحلة الثالثة إلى المدينة المقدسة [55؟/7٠1].‏ 
وبعد عودته [نحو عام 403/539357] وصلت دعوته الصوفية إلى أعلى درجاتها. 

وأهم شىء فى دعوة الحلاج أنه كان قد بدأ يعلن بدون تحفظات أن الارتقاء 
الصوفى لم يكن شيئا خاصا للمختارين والخاصةء وإنما يمكن أن يكون لكل البشرء 
وأن نهايته ليست سوى الاتحاد الوجدى مع الشء وذلك للاتحاد بينهما فى قعل 
متبادل للمحبة العلوية. إن هذا الموقف جر عليه العداءء سواء من عامة الصوفية أو 
من علماء العقيدة. أما الصوفية فعابوا عليه عدم حكمته وذلك عندما كشف الأسرار 
الصوفية لعامة المؤمنينت» وأما علماء العقيدة فاتهموه بوحدة الوجود. ونظرًا للعلاقة 
وهكذاء أصدر ابن داود الأصفهانى حكما يعلن فيه بطلان دعوة الحلاج وخطرها 
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على المجتمع؛ وسجن فى عام 970/٠١١‏ حيث عارض الوزير أبن عيسى قتله. 
وظل فى السجن حوالى تسع سنين» وقد أسلم نفسه إلى حياة روحية عميقة. ومع 
ذلك فإن أعداءه لم يغفروا له ذلك مطلقا؛ وعندما عين حامد وزيراء وكان عدوا 
للحلاجء استطاع هؤلاء الأعداء الحصول على حكم جديد للقاضى أبى عمر بن 
يوسفء وتم صلب الحلاج فى 75 من ذى القعدة عام ١3‏ الموافق1؟ من مارس 
عام 177م. 

إن فكر الحلاج يتمثل بشكل أساسى فى عقيدة الاتحاد الوجدى مع الله من 
خلال الحب الشديد الخالص الذى ينتج عنه الوصل مع الله. والشىء المدهش فى 
الحلاج هو عقيدته الروحية الخاصة بوجود الموهبة الصوفية لدى كل إنسان» مهما 
كان وضعه أو عقيدته الدينية» وتركهء ليس فقط للطريقة» وإنما لكل إشارة خارجية 
للتدين. وربما أجبرته ضرورات الدعوة الشعبية على استخدام لغة جريئة وذلك 
ليفهمه غير المبتدئين فى المصطلحات الصوفية. لقد وصل الأمر بالحلاج إلى أن 
يقول "أنا الحق" والتى تعنى حرفيا "أنا الله'» على الرغم من أن المقصود بها هو 
التعبير عن شعور شطح عرفانى "معتاهومء)"» مثلما قال أو نامونو بعد ذلك 
بقرون: 'يؤلمنى اش". إن سجنه وسلوكه فيه وقبوله الراضى للشهادة جعل منهء كما 
قال ماسينونء» شهيد الإسلام الحقيقى والمعنى الحقيقى للدين. ومع ذلك» من المناسب ألا 
ننسى أن عقيدته الخاصة بالحب كانت عامة فى بغداد فى القرن العاشر الميلادى. 
وبالتحديد فالذى أصدر الحكم الأول ضد الحلاج هو محمد بن داوود الأصفهانى 
إ[مات عام .]1١١/59317‏ هو مؤلف كتاب "الزهرة"» وهو تصنيف عن الحب 
الأفلاطونى العذرى - وكان قد ذاع فى بغداد - والذى حول قبيلة بنى عذرة إلى 
أسطورة والتى من المفترض أن أفرادا منها كانوا قد مأتوا عشقا وحبا. 


*- تصوف المخلصين فى الحب: 

أ- تطور صوفية المشرق: 

بعد استشهاد الحلاجء بدأ التصوف المشرقى يبحث عن توازن صعب ما بين 
روحانية مفتوحة وبها قدر من الحسية البغدادية» على طريقة ابن داود» مليئة بنقاط 
الغموضء وأشكال أدبية متقنة وبين العمق الدينى للحب إلالهى على طريقة الحلاج. 
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وفى نهاية القرن الحادى عشرء تحدث أحمد الغزالى ١[‏ ا ع 
الحب الخالص لله؛ وأن الاتحاد الوجدى هو عملية تعرف وتمثل عاطفى تقوم على 
المحبة المقصودة. والصوقى هو المحب الذى يتحول إلى غداء للمحبوب» بحيث إن 
لحري ورين اريك عي سبي الرمنعاة امنا رارق أ يبال لويد سسب 
يمجهو ده الشسمخصى أو الداتى. إن الصوفى مثل الفراشة الى د تتغذى على ضوء 
الشعلةء لكن إذا اه قتربت كديرا فان شعلة المحبوب هى التى تشتعل فى المحبء الدى 
يتحول إلى شعلة صغيرة وإلى ضوء. وأحد تلاميذ أحمد الغزالى وهو عين القضاة 
الهمذانى أصات عام عدت الس 2ك تقدم خطوة ة فى هذأ الطريق وأعلن صرورة 
الوصول إلى علم عام للحب الوجدىء يؤدى إلى "الاحتراق كما لو كان شعلة 
خالصة". على طريقة الاستعارة التى كانت موضيع إعجاب شديد من كل من 
القديسة تيريزا وسان جون دولاكرو. إن خطورة تلك الخطوة يؤكدها استشهاده فى 
سن التالثة و الثلانين. 


ب - روزبهان البقلى: 

على الرغم من استشهاد كل من الحلاج وعين القضاهء فقد قام روزبهان 
البقلى بالخطوة الثالتة نحو الربط بين الوجد الصوفى والوجد الإلهى (التمثل الوجدى 
لله والإنسان): إن الله هو الذى يتجلى عند ظهور الإنسان السماوى الذى يقدم 
الإنسانية على أنها سر النور الإلهى المتألق. 

إن كتب وآراء روزبهان البقلى» الذى ولد فى باسا فى إقليم فارسء» عام 
525 ومات فى شيراز عام 3/5.657١١١ء‏ هى كتب رائعة(8). وأول ميزة 
يتميز بها فكره هو استخدامه لمادة علمية صوفية مباشرة من مصادرها الأصلية: 
فبناء على عثلب سياه انيد وومزات ريح يربع اليا ازاز الوحدية.. ومنذ 
طفولته كانت لديه مواهب صوفية فريدة؛ ولم تكن د تعتمد على أية بنية هيكلية 
نظرية» وفئ تجاريه رأى هيئات وطلعات جميلة وعذبة» حيث رأى ملاتكة وأنبياء 
وأولياء. وعندما بلغ من العمر خمسة عشر عامًا ترك منزله عندما رأى فى رؤيا 
رائعة درجته داخل المقامات الصوفية. بعد ذلك توالت وتعاقيت عليه الروى: 
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تأملات ملائكية قادته إلى مقامات عليا لم يتجاوزها - كما يقول هو- إلا على بن 
أبى طالب» حيث رأى مخلوقات جميلة وفاتئنة بشكل غير عادى؛ وألحانا سماوية: 
ومناظر ووروذاء ومناظر عديدة للسحر وقد كساه اللون الأحمرء لأن هذا اللون له 
معنى وجدى خاص- هذه الروى دحت بلقائه مع النبى الخضرء وهو الذى علم 
موسىء والذى أوصل روزبهان إلى الدرجة الخاصة بالأبدال السبعة» وهى قمة 
المقامات التى تحيط القطب الذى هو الإمام المستتر. 


ج- عملية الخلق كدليل على الحجاب: 

وبغض النظر عن اللغة الغنائية الجميلة لمؤلفات روزبهانء» فإن قيمتها 
تكمن فى عرض المقامات المتتابعة والاختبارات المتتالية التى تمثل عملية الارتقاء 
الروحى من خلال جدلية الحب وذلك بواسطة التجلى الإلهى حتى الوصول إلى 
المعنى الحقيقى للوحدانية الإلهية الباطنية. إن أول هذه المقامات تتمثل فى اختبار 
الحجاب. فالحقيقة الجوهرية أو الكنز المخفى [المستتر] يتمثل فى الجوهر المحجوب؛ 
الذى وجد العالم لكى يكشفه ومن خلال ذلك يمكن أن يعرف الله بين مخلوقاته 
ومخلوقاته يعرقوته. 

إن التجديد الرتيسى لروزبهان يكمن فى استخدام ما يطلق عليه هو الروح 
بدلا من العقل الأول أو لاسر الأزلى» والتى تمثل التجلى الإلهى الأول العظيم. ومن خلال 
هذه الروح تستمد الجواهر الفردية الروحية - السابقة على الوجود الأرضى 16:6252165م 
- لكل الكائنات بقاءهاء وهى الأرواح قد التى يقوم الوضع الخاص بذاتها 
على التعاقب الأنطولوجىء على الرغم من أن ذلك الوضع لا يتمتع بإمكانية 
الاننتمو لل الزرساكنء .وكل :و انحدة مك .هذه ابا اياي الاب 
ومنهمكة تمامًا فى تأمل النور الذى متحها ذاتها. عندئذ يظهر الحجاب الأول: حيث 
يغار الله من ذاته؛ فلم يعد هو المشاهد الوحيد لذاته. فهناك شاهد تان من خارجه. 
فالله يجب أن يعود لأن يكون مالكًا لذاته» ولهذا يتحاشى أن تتأمله الروحء ويالتالى: 
فإن الكائنات تتأمل نفسها. وتمثل رؤية المخلوق لذاته الحجاب الثانى. والله يحب أن 
يعرف من خلال شاهدء ولكن ذلك الشاهد لا يمكن أن يكون إلا هوء ولهذا فإنه 
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يظهر كانبثاق خالص للجمال؛ محدثا العالم غير المرئى(عالم الغيب)؛ عالم السرء 
وآدم السماوىء والعوالم الطارئة بما فى ذلك العوالم الإنسانية الصغيرة. وعندما 
يعود الإنسان للتعرف على طريق الارتقاء انطلاقا من حواسه ووصولا إلى الله. 
قإن ما يفعله هو الذهاب جريّاء حجابًا بعد حجاب» حتى يقطع الحجب الستين. 

إن عملية الخلق ليس لها هدف إلا اختبار الحجاب الذى تتحدر فيه الأرواح 
المقدسة إلى الوضع الأرضى المؤقت وذلك لتنجح فى الاختبار وتعود منتصرة. ولهذا 
سيجب على الصوفى أن يصل إلى معرفة ذاته» فى شكل ذات لا تكون شيئا آخر 
إلا رؤوية الله متأملا ذاته. والذات التى فى حالة وجد ليس لها جوهر(حقيقة) إلا 
كونها الشاهد الذى من خلاله يعطى الله دليلا على ذاته نفسهاء وبهذا الشكل قإن ما 
كان حجابًا يتحول إلى مرآة. إن أفعال عملية الخلق تمثل تجليات إلهية كانت 
تأملاتها سببًا فى خلق كل الذوات» بدءًا من حملة العرش حتى أدم» وهو عين 
الأمت(الجماعة). وهكذا فإن عملية الخلق ليست هدفا وإنما هى عضو وظيفته التأمل 
والتجلى» ولا تكون شيئا غير الله. 

هل يمكن أن يذهب روزبهان إلى أيعد من ذلك؟ إن المحاولة تمثل جنونا: 
الرغبة المشتعلة فى ما لا يمكن الوصول إليه. بعد عملية الخلق» بقى الله متأملا 
لذاته» بل وأكثر من ذلكء يمكن أن نقول إن الله لديه خشية من عالم خارج عنه. 
ولكن الله يواصل من خلال أعين غير مباشرة تأمل العالم والعالم يتعلق يالله. تلك 
الأعين التى من خلالها يرعى الله العالم ويعتنى به. 

"إن لله فى الأرض ثلاثمائة عينء» وتتوافق قلوبها مع أربعين قلبًا لآدم ‏ 
والقلوب التى تشبه موسى عددها سبعة» والقلوب التى تشبه قلب جيريل منها عددها 
ثلاثة» أما القلوب الخاصة بتلك العيون وتشبه قلب كل من ميكائيل وإسرافيل فعددها 


واحد. 

ومن الممكن أن يجهل البشر ذلكء. وبالفعل فإن أغلب البشر لا يعرفون تلك 
العيون؛ ولكن بفضلها يستمر العالم. إن دورها لا يتمثل فى ضمان الوضع الاجتماعى 
للبشرية» وإنما هو ضمان لنجاة الكون. والصوفى يعرف الله من خلال نظر الله 
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وليس من خلال نظرته هوء والتى من خلالها يعرفه الله. إن هوية الرؤية هى السر 
الباطنى للرؤى التى تحدث من خلال التجلى الربانى والتى تقود الإنسان إلى أعلى 
المقامات؛ واختبار الحجاب لا يمثل النصر النهائى. 


د - الارتقاء الصوفى: 

إن الجوهر الإلهى يتمثل فى الاستحالة المطلقة للوصول إليه. وكل درجة 
من الخلق الانبثاقى الإلهى يجب أن تتغلب على الحجاب الخاص بها: الملك يجب 
أن يتغلب على الحجاب الملكىء والنبى على الحجاب النبوى. وأيضًا فإن كل مقام 
فى المرتقى الإلهى يتم الوصول إليه من خلال الانتصار والتغلب وتجاوز حجاب 
ماه وو الذى نيدو عن خلال غيلية التولن الغاسنة يده وذلك حتى. 1 فلم قن 
غواية الإقامة فى حالة سكون ونقول مرة بعد مرة: 'يا أيتها النفس المطمئتنة ارجعى 
إلى ربك...". إن اجتياز اختبار بعد اختبار يظهر الرغبة والإرادة فى عدم 
الخضوع أمام استحالة الوصولء أو استحالة الانتظار. وبهذه الطريقة فإن روزبهان 
يشرح عملية الارتقاء الصوفية من خلال "المقامات", و"الأحوال" و"المكاشفات". 
روزبهان يحلل الرمزية الباطنية بدءا من الكعبة إلى معراج النبى» ومرورا بالعالم 
الملائكى: ملائكة الروح؛ وملائكة آخرونء وأولياء»ء وأصحاب جلال وأصحاب 
جمال. ويبدو رؤساء الملائكة جبريل وميكاتيل وإسرافيل وعزرائيل كما لو كانوا 
فتيانا مبهرين. ويسمع صوت محمدهء وبعد ذلك آدم وتوحء» وإبراهيم وموسى 
وعيسى وغيرهم من الأنبياء. لقد جعله موسى يتذوق التوراة وداوود الزبور 
وعيسى الإنجيل ومحمد القرآن» وآدم أسماء الله الحسنى حتى الوصول إلى صفات 
الجلال والجمال» تحت تأثير أكثر الأشياء جمالا على الإطلاق. وبهذه الطريقة يبدأ 
فى تعلم سر التوحيد الباطنى: وهو أن يكون رفيقا أزلياء وهو ما يسمح بعملية 
الاتحاد(الوصل) بما هو واحد وذلك مع السعادة الحادثة من تحوله إلى اثنين. وهذا 
هو سر الأسرار. 

إن الارتقاء فى هذه الرؤى يمكن أن يتحقق فقط من خلال جدلية الحب؛. 
والتى من خلالها تحل مشكلة طبيعة المحب والمحبوب. والمتأمل والمتأمّل. 
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والشاهد والمشهود. ولقد وضع روزبهان هذه الجدلية فى أجمل كتبه 'عبهر 
العاشقين". إن الله هو الحب. والمحب والمحبوبء. ولهذا قال: " ابحث عنى فى مقام 
الحب الصوفى ". لكن هذا لا يعنى حبا مختلفا عن (العشق) فمن خلال الحب 
الإنسانى فقط يمكن أن نفهم قاعدة الحب الإلهى. ويشير إلى هذا روزبهان: "بعيون 
القلب كنت أتأمل الجمال غير المخلوقء وبعيون العقل كنت أفهم السر الباطنى 
للتجليات الإلهية"» حيث تمثل الجانب الشكلى لجوهر الظاهرة الإلهية وذلك فى 
تجليها كجمال. إن ما هو فاتن يكون كذلك بسبب جوهره المقدس؛ وإن تاثير النور 
أمام ما هو جميل لا يكون شعور! فرديا مطلقاء غريبًا عن الطبيعة العامة للوضع 
البشرى بل على العكس هو المبدأ الأساسى لسر الحالة البشرية. 


ه - الله هو الحب: 

إن ما هو إلهى يتمثل فى أن نحب؛ وذات الله هى الحبء إذن فماذا يحب 
الصوقى؟ إن الله نعرفه فقط لأنه أراد أن يظهر من خلال التبوة التى لا تنحصر فى 
وضع إقامة الشريعة الدينية» وإنما تشمل أيضنًا الدعوة إلى دين الحب الجميل» وهذا 
هو ما يحبه الصوقفى. إن الأساس الميتافيزيقى لفكر روزبهان يتكون من التحول 
الذدى حدث فى تصور العشقء ونظامه الجدلى» ورمزية علاقة الحب بين الشاهد 
الأزلى والعروس الأزلية. وإن عملية تحقيقه تتطلب أن يجوب المرتقيات السبع: 
-١‏ مرتقى عملية الخلق كمظهر للتجلى الإلهى» ” - مرتقى التجسد الإلهى فى 
الجمال الإنسانى» '- مرتقى محمد كنموذج لنبى الوحى الصوفى الخاص بالجمال 
والحب؛ 4- مرتقى تحول الصوفى إلى مرأة ربانية»ء ©- مرتقى شخصية المتأمل 
والمتأمّل» ؟- مرتقى التحول من الحب الميتافيزيقى إلى الحب الأساسى؛ 1- ومرتقى 
تجربة السر الباطنى للتوحيد الباطنى: الله هو حب ومحب ومحبوب. 

إن ثمرة صعود المرتقيات السبع هى الجنةء والتى لن يصل إليها إلا الذين 
يموتون حباء فالموت لا يمثل إلا قفزة من الغاية الإنسانية إلى الغاية الإلهية. 
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ويشرح روزبهان ذلك بطريقة مجازية من خلال التفسير الصوفى لقصة حب 
"مجنون ليلى"» بمعنى أنه مرأة الله والتى فيها يتم تأمل الله نفسه وذلك فى نظرة 

و-دين الحب: 

تبعا للرؤية العقيدية الشيعية للكون فإن روزبهان يجعل دين الحب ينطلق 
مَن التأمل الوجدى للأرواح المقدسة السماوية الأزلية الموجودة قبل الزمن. وهكذا 
توجد ثلاثة أنواع من التأمل الخاص بالرؤيا: 

"واحدة منها سابقة على مرحلة الحياة الأرضيةء وقد كانت للأرواح 
الموجودة قبل وجود الأجسام المادية... [الثانية هى الخاصة] بكل أولتك الذين تحت 
سلطان الانفعال العاطفى عبّروا من خلال شطحات وتجاوزات بدون أن يكون بينهم 
من لم يرغب فى الرؤيا أو أن يرى اللهء وفى اجتماعاتهم كرروا ورددوا كلهم نفس 
لغة الحب: لقد رأيت ربى فى أفضل صورة... [الأخيرة أو ..] الثالثة للرؤيا العليا 
واحدء ويحدث ما يمثل قمة الحب”". 

إن الباطنية الصوفية العميقة والقيمة الأدبية لكتاب "عبهر العاشقين" لا تسمح 
بترتيب واضح لدرجات مرتقى للحب. ولقد لخص ه. كوربان 00188111) .151 هذه 
الدرجات فى ست مجموعاتء ليست دائمًا محددة المعالم بوضوح: أ- حول العملية 
الضرورية للحب والتأثيرات التى تنتج عنهء ب- العملية التربوية التى تبدأ فى 
الحب» ج- هبوط الحب وجعل ذلك مقاماء د- طريق الحب فى قلب المخلص 
للحب. ه - مراحل الارتقاء من الحب الإنسانى إلى الإلهى. و - الحب الكامل. 

وقد ذكر روزبهان اثنى عشر مقامًا صوفيا: الولاية» التأمل للواعى» الخوف. 
الرجاءء التجربة الوجدية» الذهولء؛ القربء الكشف الداخلىء الرؤياء الرغبة المشتغلة. 
الحب الكامل. 
روزبهان: 'اسأل أولئك الذين يعرفون سلطان الجزع القاسىء الذين يقرأون 
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الروحى [السائر] فى طريق الحبء ومعاناة هذا القلب الحزين فى وسط ملوك 
المعرقة "70 


5 - التقديم المعرفى دو الطابع الباطنى: 

إن الباطنية فى العالم الإسلامى لا يمكن أن تنحصر فى الباطنية الشيعية؛ 
لأن يعض مصادر أشكال ومنهج الباطنية كان مصدرها ثقافات سابقة وتم إضفاء 
شكل معارف غيبية وسرية عليهاء والتوازن بين الأشكال العقلية والمنطقية والباطنية 
للمعرفة لم يصل مطلقا إلى الاستقرار؛ لكن لا يوجد أدنى شك فى تدهور الباطنية 
فى القرون الوسطى. إن المعرفة القديمة كانت تميل إلى معرفة كل الأشياءء لم يكن 
يكفيها قياس الايقاع الحركى للأفلاك والأحوال المناخية» ولا اكتشاف الأشياء وترتيب 
الحروف والكلمات» وإنما كانت تبحث عن المعنى الحقيقى لتوافق النجومء وكذلك 
طبيعة وخصائص الأشياء» وعلامات الحروف وبنية الكلمات. كل هذه العناصر كان 
لها شكل خاص (صياغة) قى علم النجوم والحساب والجبر والكيمياء وعلم الأحرف 
الأيجدية. 


إبى' 


أ- العلوم الهرمسية العربية: 

إن أحد الأشكال الإسلامية للمعرفة الباطنية» والتى ورثها المسلمون منذ 
القدم» تتمثل فئ الهرمسية. والمعرفة التى كانت فى العادة تسمى بالسكندرية كانت 
قد استوعبت معارف هرمس الإغريقى؛ والإله المصرى توت. إن المؤلفات الهرمسية 
القديمة كانت مهمة جدا وكانت من بين كتبه الكيرى والمهمة 151226815005 ك5عممع23 وقد 
انتشر بسرعة وبشكل كبير فى العالم الإسلامى» وربما ساعد على ذلك الصياغات 
الشعبية المزدكية» والمانوية. وبالنسبة للمانويين فإن هرمس كان أحد الأنبياء الخمسة 
العظام الذين سبقوا مانى. وصابئة حران يدعون أنهم ينحدرون من هرمس وأجاثو 
دايمون 2)5003113073ع48. ولقد كتب ثابت بن قرة [مات عام ]1١5/588‏ كتايًا 
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بالسريانية عن 'هيئات هرمس". ثم بعد ذلك ترجمه إلى العربية. أما الشيعة فقد 
جعلوا من بين أنواع النبوة» النيوة الهرمسية» فربما كان هرمس نبيا خاصاء وأن 
صعود هرمس الى السماء كان يسهل الصعود إلى الله؛ وذلك فى حالة عدم اعتباره 
نبيا كاملا. وليس فقط داخل الشيعة المطلقة يمكن البحث عن أثر هرمسء فإن 
الكندى كان قد عرف العلوم الهرمسيةء ولقد كتب نلميذه السرخسى كتاباا عن 
الصابئة وبه وثائق عن دينهم حتى القرن العاشرء حيث إن الرئيس الأخير للصايئة 

ولقد تطورت علوم هرمس الإسلامية تطورا كبيرًا حيث اشتملت على: 

-١‏ علم هرمس القديم» وهى مجموعة كتب منسوبة إلى هرمس وتلميديه: 
أوستانيس وزوسيح5ع2,05111102:005]622 3 وبخاصة أنه كان مرفها بها ترجمات معقدة 
جدا مثل كتاب "كتاب الصديق" وكتاب "كراتيس" 12141135 

؟- كتب علمية تم إضفاء الشكل الهرمسى عليها مثل الكتب الحقيقية أو 
المفترضة لابن وحشية وكتاب "الزراعة النبطية" لأبى طالب أحمد بن الزيات [الذى 

“- كتاب 'سر الخلق"» وينسب إلى أبولونيو دى تيانا ههلا عل متهدهاهدمقء 
والذى من المحتمل أن يكون قد كتبّ فى عهد الخليفة العياسى المأمون. 

- كتاب "الكنوز" الذى كتبه طبيب نسطورى فى البلاط العباسى ويدعى 
جو ب(أيوب الاديسى) دى أديسا. 

ه- كتاب 'غاية الحكيم", أو "المجريطى المزيف" حيث خلط بين مفكرين 
أندلسيين وهما أبو القاسم مسلمة المجريطى ومسلمة المجريطى وتم اعتيارهما 
مفكرا واحدًا. 


ب- كتب جابر بن حيان: 
إن المؤلفات التى تتكون منها مجموعة الكتب المنسوبة لجابر بن حيان معقدة 
للغاية» ولكنها تقع داخل الإطار الهرمسى وداخل محيط الكتب شبه العلمية للأفلاطونية 
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الحديثة. والجهود اليحثية لباول كراوس وده 1د بينت مصادرها العلمية وبنيتها 
الأفلاطونية الحديثة» وطابعها من حيث كونها أشكالا شبه باطنية. ومن الصعب أن 
نلخص فى سطور قليلة إشكالية هذه المجموعة. ومن الصعب جدا بكل تأكيد نفى 
الوجود الحقيقى لجابر بن حيان الذى من الضرورى أن يكون قد عاش فى القرن 
الثامن الميلادى؛» لكن لا يمكن أن ننسب إليه أغلب كتب هذه المجموعة؛ ويخاصة 
كتب الجزء الأساسىء التى تطورت حولها المجموعة الحالية» التى يعود تأليفها إلى 
القرن التاسع والعاشرء حيث تشتمل على كتب بها قدر متوسط من التقنية» وأخرى 
بها قدر كبير من الباطنية» على الرغم من أننا إذا أخذنا فى اعتبارنا المحتوى فإنه 
لا يوجد فرق واضح-. أيضًا لا يوجد معنى للجدل حول ما إذا كانت المجموعة 
تقريبًا مجموعة شيعية أم لا. وإذا صدقنا السيرة التى أخذها الكيميانى الجلدكى من 
المجموعة فإن جابر بن حيّان كان عالمًا كيمياتيا شيعيا وتلميذا للإمام السادس جعفر 
وحليفا للإمام السابع الرضا. وإذا قبلنا إسقاطات الأيديولوجية الإسماعيلية» فان 
جابرًا كان نموذجًا للإسماعيلية. وإذا أخذنا فى اعتبارنا نصوص المجموعة فإن كل 
الاحتمالات تبدو ممكنة. وباختصارء فقد تحول جابر إلى أسطورة مثل آخرين 

والنظرية الأساسية لمجموعة جابر هى نظرية "الميزان"؛ والتى لها جانبان 
مختلفان بشكل جذرىء لكنهما يتكاملان. فمن ناحيةء» هى محاولة وضع أسس تقوم 
على الناحية الكمية لعلوم الطبيعةء وذلك داخل الظروف الاجتماعية للعالم فى 
العمصور الوسطى؛ ومن ناحية أخرىء فهى عبارة عن (رؤية) لمفهوم باطنى 
للكون. إنها عبارة عن معرفة تامة ومتقنة ترغب فى شرح تغير العالم الأرضى. 
وكذلك حركات النجوم. وهكذاء فهناك موازين لمعرفة وزن المعادن والنباتات 
والحيوانات والصفات الطبيعية الأربعة؛ وكذلك حتى الأدب. وأيضنا للنجوم والأفلاك 
السماوية» والشكل والطبيعة وروح العالم والعقل السماوى. وأن ما يكشفه أو يكتشفه 
الميزان هو التوازن بين المظهر المعلن [ما هو خارجى] والحقيقة المستترة [ما هو 
باطنى]. وقياس طبائع الأشياءء لونها وبرودتهاء ورطوبتهاء وجفاقهاء وهو ما يعنتى 
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تحديد كمية جزء روح العالم التى نزلت فى تلك المادة والتى تحتفظ بها المادة فى 
داخلها. وهذا يفترض أن روح العالم لها شوق إلى العناصر. 
وتبعًا ل 'كتاب ميدان العقل"»: فإن تحول الأجسامء وهو مبدأ علم الكيمياء. 
هو مظهر لعملية التحول الخفية لروح العالم» وإن العمليات الكيميائية لها ناحيتان 
إحداهما مادية والأخرى نفسية؛ وإن تغير ما هو عملى ومادى فى المادة الحقيقية 
المحددة يرمز إلى المراحل المتتالية لعودة روح العالم إلى ذاتها. ومجموعة جاير 
مليئة بالقياسات المعقدة جدا جدا ومعبر عنها بلوغريتمات معقدة بشكل لانهائى» 
والتى ربما كان لها معنى كمى [أن إثبات العكس قد يثير الغضب بشكل كبير]» 
ولكن قبل أى شىء هى تعبير عن 31]0©555 عالمى (كلى) لوغاريتمى؛ يمثل القوة 
الروحية أو جزء الطاقة الخاص بروح العالم الداخل فى العناصر والأجسام الطبيعية. 
وأن ما يحرره الكيميائى هى عناصر ماديةء لكن ما يهمه ليس الأشياء فى ذاتهاء 
وإنما ما تمثله: تحرير الطبيعيات للوصول إلى تحرير النفس. 
أحد موازين مجموعة جابر هو ميزان الحروف وله معنى خاص. ويُنسب 
إلى جابر أنه كان قد أكد أن ذلك سيكون أدق الموازين» ومعه نعود إلى علم 
الحروف والذى ظهر مع الغنوصيين وبالتحديد عند مارقيون» وفى النموذج الشيعى 
الغنوصى ل 'المغيرة"(": وفى الكابالاه اليهودية. وكذلكء يُنسب ذلك العلم للإمام 
المبجل السادس جعفرء وأن متابعه ذلك ستكون طويلة وستصل إلى الفلاسفة [اين 
سينا] والمتصوفة [ابن عربى]. وفى " كتاب المجيد" يوجد تحليل صعب ولكتنه 
طريف ورمزى لثلاثة حروف من الأبجدية: العين والميم والسين» والذى ستجده 
أيضًا لدى بعض الشيعةء فالشيعة ينظمونها على النحو التالى: عين وسين وميم 
[إمام وحجة ونبى مُرسل]ء أما الفاطمية والاثنا عشرية فيرتبونها: [ميم» وعين» 
وسين] (نبى مرسلء وإمام وحُجة). ونظام المجموعة له أيضًا معنى خاص: فالعين 
ترمز إلى الصامت (الإمام)ء والميم تشير إلى النبى المرسلء محمدء والسين سلمان 
[الحجة]. (8) 


)١(‏ هو المغيرة بن سعيد العجلىء انظر الفرق بين الفرق للبغدادى ص 778 -25175. ( د مدكور) 
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ه - باطنية علم النحو: 
لقد كان لكل من فكر علم النحو وعلم الحروف أيضنًا دور بارز فى 

الباطنية الإسلامية. وعلم النحو والنحاة العرب كان لهما مصدر مزدوج: الإغريقى 
والشرقى. وعلم النحو عادة يوجز فى طريقتين رئيسيتين» مدرسة البصرة ومدرسة 
الكوفة. والأولى تعد وريثة لمدرسة علم الصرف الإغريقى فى الإسكندرية» والثانية 
وريثة للمدرسة المخالقة للقياس فى بيرجاموهمووءء<. لكن تلك المواريث تعتبر 
نسبية لثلائة أسياب رئيسية: 

-١‏ التأثير الكبير الذى سجلته عملية تحويل الغنوصية والمانوية إلى 
أساطيرء وقد كان لتلك الأساطير أهمية كبيرة فى المدارس السورية والفارسية. 

؟- وجود فروق كبيرة من ناحية البنية التركيبية بين اللغات الهندو- 
أوروبية واللغات السامية (ومنها العربية) 

'- بسبب الدور الذى كان يجب أن يقوم بها النحو فى تفسير القرآان 
والأحاديت. 

كانت مدرسة البصرة تتبع بشكل أساسى أسلوب القياسء» والنموذج النحوى 
الخاص بها هو الذى وصل حتى أيامنا هذه. وتمثل قوانين مدرسة البصرة شكلا 
خاصا من المنطقء. حيث إنها هى نفسها قوانين الفكر. فاللغة تمثل صورة نظرية 
توضح المفاهيم والظواهر والأشياء. وبالتالى» فإن كل صوت (صوتيات)ء وكل 
كلمة لصرف]: وكل ملة [نحو] تكباضد قينا يرنها يشكل قري فى راقم الأشياء 
التى تسميها. وأن عمل النحوى يكمن فى وضع العلاقات بين اللغة والفكرء والبنية 
النحوية والمنطق.(1) ومن الصحيح أن تبقى بعض الظواهر بدون تفسيرء وقد تم 
اعتبار هذه الحالات تمثل استثناءات» لكن ذلك لم يحول دون الحصول على أشكال 
أساسية نموذجية من موازين الصرف الخاصة بالبنية الهيكلية» وماعدا ذلك مشتق 
منها. 

أما مدرسة الكوفة فلم تكن تأخذ بالقياس؛ وكانت القاعدة الواحدة الصالحة 
هى التراث والنقلء وأن المعنى النحوى كان يستند بصورة أساسية فى وجود أصل 
تداق فين القن الك:».وهذًا: يمثل. الما الوحيد :اصبحة المعتى اللقورى. :ويقنول :هذا 


المبدأء فإن أشكال وبنيات اللغة يمكن أن تنظم بشكل قياسىء لكن إذا كانت الكلمات 
التى لها أصل قياسى صحيحة وسليمة» قإن الأخرى التى لا تقبل أى نوع من 
التنظيم هى أيضًا صحيحة. ولا توجد قوانين عامة تقوم على الاستدلال أو تعتمد 
على ترتيب عقلانىء والحقيقة هى الأصوات سواء أكانت قابلة للتفسير أم لاء 
والكلمات سواء أكانت قياسية أم لاء والبنية النحوية سواء أكانت مطايقة للقوانين 
المنطقية أم لا. ومن هناء قفى مقابل وحدة منظومة القواعد فى مدرسة البصرةء 
فإن فى مدرسة الكوفة لا يوجد نظام عامء وأن الجامع بين النحاة الذين ينتمون لهذه 
المدرسة هو قبولهم للاستخدام الواقعى للغة وسيؤدى ذلك إلى مواقف متناقضة 
والمعنى (والمدلول) التقليدى والعام للقواعد النحوية لمدرسة الكوفة لا 
يختلف كثيراء كما يمكن أن يُفهمء عن النظام الرمزى لعلم الحروف. وحتى لو تم 
التأكيد بكل صورة على الجانب الغنوصى لعلم الحروفء فلا يجب أن ينسى أن 
مصادره البعيدة كانت كراتيلو 2010© وطيماوس 7160 الأفلاطونيين. وأول 
نظرية أفلاطونية للغة تم عرضها فى الكراتيلوء وهو كتاب قريب الشبه من أيديولوجية 
ذلك الوقت الخاصة بالسفسطائيين وسقراطء وإلى حد ما يقترب من النموذج 
الرمزى. أما العرض الثاني فهو فى طيماوسء وعلى الرغم من أنه يقارن المقاطع 
بالعناصر المادية» فإنه يقوم على البحث عن نموذج يعيد إنتاج واقع الشىء»ء أو الظاهرة: 
وبالتالى الفكرةء لآأن الواقع [الحقيقة] هو الفكرة. واذا كان من خلال هذه الميادئ 
يقترب عالم اللغة المعاصر من الجفر [علم الحروف]ء وإذا تجاوزنا كل المظهر 
الرائع للسرية الشكليةء ففى التو سننتبه إلى أن الأمر الأساسى هو عملية توفيق 
تبحثء مثلما الحال فى أفلاطونء عن التموذج وهو اللغوى فى هذه الحالة. 
والخصوصيات التى تميز علم اللغة الباطنى عن علم النحو والصرف تأتى 
من ينية اللغة العربيةء وكذلك من الأشكال والطريقة المنهجية المستخدمة سواء فى 
هذا النوع من القواعد أو نوع آخر؛ لكننا نعرف بعض الأمور التى تمثل جسورا 
تربط بين الاثنين. وأول هذه الأمور يمكن أن يكون تأثير ابن المقفعء الذى تبعا 
للفؤرخين العربء كان مزدكيا ثم اعتنق الإسلام» ومن المحتمل أن يكون قد عرف 
كتبّا عن القواعد النحوية وكتب المنطق البهلوية. وقد تعرف العالم النحوى الشهير 
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الخليل [مات عام ]7917/١75‏ على ابن المقفع. ويمكن أن يكون ابن المقفع هو 
مصدر بعض الملاحظات التى تنسب للخليل. وربما كان التثانى هو سيبويه وهو 
مؤلف إيرانى [مات عام »]785/١75‏ ويُقال إنه كان تلميذا للخليل وربما كان هو 
أول من قدم نظامًا نحويا عربيا كاملا. والثالث هو الخط الباطنى الذى ينطلق من 
مارقيون ويواصل مع المغيرة؛ ونتج عنه مؤلفات مثل: "أم الكتاب" أو مجموعة 
جابر التى ذكرناها سابقا. 

البنية الأساسية للغة العربية»ء بصفة أساسية» هى بنية ثلاثية» أى تتكون من 
ثلاثة حروقف؛ أحدثت من الحروف أشكالا توفيقية يمكن أن يتم تفسيرها باطنيا. 
ومن هنا فإن كتب علم الحروف تؤكد أنه من خلال معانى حروف جذر الكلمة ينتج 
معنى الأقعال [الأشكال اللفظية] والأشياء [مسميات]. والأحرف والأسماء يكونان 
من ناحية الاشتقاق قايلين اللتحوالء قحروقف الأبجدية سنتكون. عملية جل للأسماء أو 
الواقع الشكلى السماوىء كما كان يحدث مع الحروف ع.» م سء بين الشيعة وكتب 
جابرء كما أشرنا إلى ذلك سابقا. وكل حرف فى الأبجدية يشير إلى وظيفتين: 
الصوتيةء والصرفية والنحويةء والباطنية» كلون من المشاركة فى روح العالم والتى 
من خلالهاء خلقت الأشياء وأسماؤها. وهكذا فإن اللغة تعبر عن تناسق يشبه 
التناسق الخاص بالموسيقى: الترتيب السماوى الكلى ينتقل إلى الخلق. واللغات 
العديدة لا تنتج عن عملية توفيقية أو من خلال عملية عقلانية أو من خلال هيتات 
تصنعهاء كما أنها ليست الوجه اللغوى لمنطق عملية التفكيرء وإنما هى مركبات 
معقدة جوهرية تعرض علينا اشتقاقاتها السماوية» وبالإضافة إلى الاشتقاق النحوى 
يوجد اشتقاق أعلى [الاشتقاق الأكبر] وهو الذى يوجد بواسطة الباطنية الخاصة 
بكتب علم الحروف. 


5" - علم الرياضيات الباطنى: 

إن علم الحساب والهندسة والفلّك بالإضافة إلى علم البصريات ونظرية 
الموسيقى تمثل الأجزاء الخمسة لعلم الرياضيات فى العالم الإسلامى. وقد كتب 
عالم الرياضيات محمد بن يوسف الخوارزمىء الذى مات عام /49417/5/81, 


ا 
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موسوعة تمهيدية للعلوم 'مفاتيح العلوم” حيث درس فى الجزء الأول علم العروض 
والنحو والعلوم الدينية الخاصة بالفقه» وعلم العقائد النظرى [علم الكلام]) وعلوم 
الحديث. والجزء الثانى يحتوى على معارف المنطق والفلسفة والطب وعلم. الحساب 
والهندسة والفلك والكيمياء. ويسير فكره تبعًا للأفلاطونية الحديثة القريبة من فكر 
الرازى» ولكن كما حدث مع هذا الأخيرء فإن أجزاء (عناصر) مهمة لغوية 
ورياضيةء والأجزاء الموجودة فى الجزء الخاص بالفلسفة يتم إضفاء شكل شبه 
باطنى عليها. 


أ- البيرونى:. 

على الرغم من تكوينه العلمى المتميز وحبه للإحصاءات (الإمبريقية) 
التجريبية 1538425121605: التى ظهرت بجلاء فى نقده لابن سيناء وفى وصفه للهند» 
فان أبا الريحان محمد بن البيرونى )٠١(‏ لا يتخلى فى كتابه فى الفلك عن علم 
النجومء ويشرح تاريخ الإنسان من خلال النبوة الباطنية. 

وقد روى البيرونى قصة فتح الهند بواسطة محمد الغزنوى من مصادرها 
الأصلية حيث كشف عن الوضع الاجتماعى والثقافى للإمبراطورية الجديدة التى 
يدخلها الإسلام» وفى المقام الثانى» يستخرج من الظاهرة المعيشة نتائج تحول جزْءًا 
من كتابه إلى دراسة عن فلسفة التاريخ. ويعرضء فى النهاية» الأيديولوجيات 
الدينية والفلسفية فى الهندء مشيرًا إلى أوجه التشابه بين الحكمة الهندية ومعارف 
العالم القديم ومعارف الإسلام. وفى هذا الجزء يلاحظء وإن كان فى شكل معتدل» 
ميله إلى التشبية (فى الصفات الإلهية). فبالنسبة للبيرونى توجد نقاط اتفاق منسجمة 
بين المعرفة الهندية والفلسفة الإغريقية الإسلامية (إنطلاقا من فهمه للأفلاطونية الحديثة: 
وذلك بعد تأثرها تقريبًا بفيتاغورث) والروحانية الصوفية. 

إن جداله مع ابن سينا يكشف لنا انشغاله الفلسفىء» وكذلك ميله إلى التشبيه. 
والبيرونى كرجل عالم يكافح بكل إنصاف ضد ابن سينا. وتساوى شروحه الفلكية 
والجغرافية واللغوية والرياضية الشروح الخاصة بالمفكر المشرقى الكبيرء وفى 
بعض النقاط يتفوق عليه. وفى كثير من النقاط فإن هذا التميز يأتى وبصورة خاصة 
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من الناحية التجريبية حيث يمكن أن نلاحظ حب البيرونى للملاحظة الطبيعية 
المباشرة. وباسم هذه الملاحظةء ينتقد الجدلية التحليلية والقياسية التى كان يستعملها 
ابن سينا نظر! لتأثره الشديد بأرسطو. ولكن من أجل استبدال تلك الجدلية» فإنه 
يقترح فرضيات الرازىء الذى يشعر نحوه بإعجاب شديد لكونه مفكراء وإن كان 
يرفض مفهومه الدينى. وهذا المفهوم الدينى يستيدله ويضع مكانه مأ يمكن اعتباره 
فلسفة تاريخ تبدو ذات أاصل تجريبى وذلك من الناحية الشكلية فقطء لكنها فى 
الحقيقة مرتبطة بالغنوصية. ويعتقد أنه وجد الدليل التجريبى فى الملاحظات الجيولوجية. 
فالأصل الرسوبى للأراضى التى هى الآن سهول وجبال» وكذلك الأخاديد التى 
توجد فيهاء تبين أنه فى فترات سابقة حدتت ظواهر طبيعية كبرى غيرت الشواطئ 
وحولتها إلى قارات وتركت بعض الأجزاء كالبحار والبحيرات في داخل الأرض 
اليابسة» وقد حدث نفس الشىء فى التاريخ الاجتماعى للإنسان» الذى يتكرر بصورة 
دورية. بعد نهاية كل مرحلة فإن الإنسان ينتهى به الأمر إلى مادية حادة وإلى 
انحراف متزايد ومطرد يدمر الدورة الثقافية الخاصة يها. عندئذ ييعث الله نبيا 


جديدًا يفتتح دورة أخرى من التاريخ. 


ب- الحسن بن الهيكم: 

يظهر الاتجاه الباطنى أيضنًا لدى عالم الفيزياء والرياضيات الكبير "أبوعلى 
محمد بن الحسن بن الهيثم" (١١)ء‏ والذى كان أول من استخدم فكرة أرسطو القديمة 
الخاصة بالأبراج السماوية فى المفهوم الفلكى العلمى؛ وهذا الاستعمال له أهمية 
علمية وجدلية منطقية مهمة جدا. فكما هو معروفء فإن بطليموس 101017110 
فى الماجسطى 4121386560 لا يعطى معنى محدذا لمقهوم الأبراج السماوية. وكان 
كل من أبى العباس الفرجانى [القرن التاسع] وأبى عبدالله محمد البتانى قد سارا 
على نهج بطليموسء حيث نظرا إلى الأبراج السماوية بشكل رياضى. حيث كانت 
بالنسبة.لهما عبارة عن دوائر نموذجية تمثل من الناحية التصويرية الحركة العادية 
والدائرية للأجسام السماوية. لكن عالم الفلك الذى سبق ذكره ثابت بن قرة الحرانى» 
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وكان غنوصيا من الصابتةء صاغ مفهوما فيزيقيا للكون يشرح بشكل كامل» ومن 
خلال وجهة نظر منطقية»ء المفهوم الفلكى الرياضى الخاص بنظام بطليموس. 

وكانتت المشكلة تكمن فى عدم التوافق بين نظريتى اللامركزية والدائرية. 
التى كانت تشرحهما النظرية الفلكية لبطليموس ونظرية الطبقات المركزية المتجانسة 
حول الأرض لأرسطو. وكان بطليموس قد ترك جانبًا الفيزياء السماوية الواردة فى 
كتاب 0610© 76 لأرسطو ووضع فى مكانها نظرية فلكية فيزيائية تقوم على 
الطبيعة الخاصة للسطح السماوى- وبالتالى» ومع الأخذ فى الاعتبار الدور الفريد 
الذى يشغله أرسطو فى المعرفة الإسلامية فى القرون الوسطىء فإن نظرية 
بطليموس الفلكية كان يجب أن يكون قد تم رفضها عالميا ( بصورة كلية ). ونظرًا 
لأهمية هذه المشكلة» فإنها ستظهر مرة أخرى فى الأندلس عندما أنشأ "البطروجي" 
نظامًا خاصا مختلفا عن النظام الخاص ببطليموسء والذى سيجد مدافعين عنه حتى 
بعد دخول القرن السادس عشر. والمشكلة إذن ليست علمية بحتةء» كما اعتادت 
مراجع العلوم الإشارة إليها. فهى فى حقيقتها مشكلة متعلقة برؤية كونية» كيف 
يُرَى الكون؟ وما تصور أهل القرون الوسطى للعالم؟ 

فالعالم الإسلامى كان قد ربط - ومازال يربط - أفلاك النجوم مع العقول 
المحركةء وهذه مع الملائكة السماوية. ونظام التجانس المركزى لأرسطو كان 
يمكن استيعابه وفهمه» وبالفعل هذا ما حدثء من خلال (نظرية) توحيدية مركزية 
دينية مثل الإسلامية. إن اللامركزية الخاصة ببطليموس تفسد ققط النظام الملائكى 
المتمركز وتقدم تفسيرًا يقوم على عدم تجانس مركزى. وبالتالى» فإن آراء كل من 
ثابت بن قرة وابن الهيثم كان لها مخاطرها. وقى الحالة الأولى فهى خاصة 
بصابئ» أما فى الحالة ققد كان مسلمًا ومع ذلك يتجرأ ويقترح وجود الطبقة التاسعة 
وهى التى تحيط بالأقلاك الأخرى [قلك الأفلاك]؛» وتخلو من أجسام نجومية» وتتحرك 
من الشرق إلى الغرب ومن خلال ذلك تربط ما بين مجموع الكون. وبالطبعء فإن 
هذه الطبقة ليست من اختراع ابن الهيثم» فهى تعود إلى الأفلاطونية الحديثة فى 
الإسكندرية على يد سيمبليسيو 0ك11م:51» وقد كانت سيبًا قى زيادة الخلاف حول 
نظرية التجانس المركزى الإسلامية. ومن هنا فإن الصدى الإيجابى يجب أن نبحث 
عنه فى فكر النورانيين الإيرانيين. 
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ومن المناسب أن نتساعل إذا ما كان الذين قد وضعوا التطورات فى البحث 
الإيرانى الخاص بالملائكة قد اقتصروا على الاستفادة من الجدلية العلمية الخاصة 
لابن الهيثم؟, وهل انتحل ابن الهيثم نظام بطليموس والتصحيحات السكندرية التى 
طرأت عليه؟ 

إن الأمر ليس مجرد احتمال فحسب لأنه لسبب ما كان لابن الهيثم شهرته 
العلمية التى يستحقهاء فى علم البصريات» ونظريته الخاصة بالإدراك لا يمكن أن 
تقتصر على البعد الرياضى فقط. وبكل تأكيد ففى كتابه المشهور 'رسم المناظر" 
2 يضيع أبن الهيدم حلا يفسر نقطة الانعكاس فى مرأة مقعرةء عندما 
يُعرف نقطة الملاحظة» ومكان الشىءء لكن نظريته تعتمد على عملية فيزيائية ا 
يمكن أن تنسب إلى الإدراك الحسى الخالص والبسيط. وهكذاء قمن خلال اعتماد 
روجيه بيكون ومء83 ممعع20 على ابن الهيثم» جعل علم البصريات أساسًا للعلوم 
الطبيعية» وأيضًا حول الأشكال الهندسية إلى رموز. إن الباطنية موجودة» سواء فى 
علم القلك أو فى علم البصريات الخاصين بابن الهيتم. 

إن الاستمرار الطبيعى للاتجاه المشابه للأفلاطونية الحديثة العلمية يجب أن 
نبحث عنه لدى المفكرين الإيرانيين النورانيين وغيرهم. والجزء الأكبر منهم: 
ولأسباب جدلية منطقية وتعليمية» يجب أن ندرسهم بعد الفلاسفة. ومع ذلك فلاسباب 
خاصة بالترتيب من الناحية الزمانية» من المناسب أن نذكر هنا " شهمردان بن أبى 
الخير الرازى " والذى عاش فى بداية القرن الثانى عشر فى جرجان و "استاراباد". 
وكان فلكيا وفيزيائيا مهماء وقد كتب سيرة ذاتية طويلة وظريفة عن جابر بن حيان 
المنحول؟ والكتاب الفلكى "روضة المنجمين"» وموسوعة عن العلوم الطبيعية 'نتزهة 
ناية” ز ندلخى 1[-عددد1! دطدن11 مكتوبة باللغة الفارسية» ويوجد بها سيرة حياة جابر 
التى ذكرتاها. 
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هوامش الفصل الرابع 


إن أى شكل دينى يقدم توازنا صعبًا وغير متساو (متكافئ) بين وعى 
سيئ ووعى سليم بالحالة الإنسانية. وقد نسب هيجل للمسيحية أنها قد 
وصلت للذروة فى تبتى مفهوم يحمل فى طياته وعيا تعيسا للإنسان. 
وللدسف. فإن معرفة هيجل بالأشكال الدينية بالكاد لم تكن تتجاوز تلك 
الخاصة بالأساطير الكلاسيكية (وحتى فى هذه الحالة فيبدو أنه يجهل 
دين الأسرار)» وكذلك اليهودية والمسيحية» وبالضرورة فقد كان لدى 
الإنسان بالفعل ومنذ الأزل وعى بتعاسته. وبالتسبة لل)_صوص 
المكتوبة» تشهد بذلك نصوص الأهراماتء التى ظهرت لأول مرة فى 
هرم 11035 الذى ينتمى للأسرة الخامسة. 

وإذا أردنا تجنب إضفاء صيغة درامية على المشكلة» فمن المناسب 
الإشارة إلى أن ما هو ملاحظ تاريخيا يتكون من جدليات متتناقضة فيما 
بينها. وفى حالة الفكرء فهل الأول المعرفة أو الاعتقاد ؟» وفى التاريخ» 
هل الأهم الحدث التاريخى أو مغزاه ؟» وفى الممارسة الدينية هل المهم 
هو الإيمان أو الأعمال؟»: وفى الوحىء هل الأمر الحرفى هو الأهم أو 
المعنى الروحى؟» وقى حياة (طريق) الارتقاء الدينى هل المهم هو 
الزهد أو التصوف؟. هذه المتناقضات والمعارضات تتركز فى جدليات 
واعدة جدا ولها دور مهم جدا وذات نتائج مهمة جدا من الناحية . 
الاجتماعية» مثل التناقض بين الروحانية والحسية/الشهوانية» أو العمل 
بأحكام الشريعة أو متابعة الروحانية الداخلية الحرة. وعندما يكون 
الإنسان على وعى بوجود هذه المواقف الثنائية» وأن النجاح واتباع 
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الطريق المستقيم ليس أمرًا مؤكدا دائمّاء تظهر حالة الخطيئة» وإذا كان 
البعض لا يحس بذلك فلأآن ارتكابه الدائم للمعاصى يحول دون أن 
يجعله يعرف الحالة الخاصة به. وبالطبع»ء فسوف تسمى هذه الحالة 
بشكل مختلف تبعًا لطبيعة الإتسان. فبينما يسمى المؤمن ذلك معصية 
أو سقطة أو خطينة»ء فإن غير المؤمن يعدها عقدة أو إحساسًا بالذنب 
أو إحباطا أو فشلا. والخصوصية الأساسية والجوهرية للتصوف تتمثل 
فى تجاوز كل هذه التناقضات حيث يفقد كل من الدنب والإحساس بده 
أو العقاب أو التواب معناه. وعندما يتم تجاوز طريق الزهد.ء يصير 
المتصوف غريبًا عن هذا العالم الذى يقوم على الثنائيات: إنه منفى 
ولاجئ للداخل» كما يحب البعض أن يستعمل هذه التنسمية الآن» انه 
مجنون, مثلما أطلق عليهم ذلك فى مرات كثيرة» وقد أطلقوا هم على 
أنفسهم مجانين فى الله. وكان رامون لول !ناآ 1310200 يسمى نقفسه 
ب 'رامون المجتون". 

لكن» على ماذا يحصل المتصوف ؟ كل شىء ولا شىء» حيث إنه فى 
الدات الإلهية تنتهى المتتاقضاتء ومن هنا فان مظاهر التجلى تكون 
مرئية ومخفية فى أن واحد. وبالتالى» فإنها ليست عبارة عن اختيار: 
بين الشء وأعمال الله وإنما الأمر عبارة عن طريقة: تغطية ما هو 
محسوس وجعله مرأة لله. وهذه الطريقة تتمتل فى الحب. وهو نوع وحيد 
يتمثل جوهره فى حدوث مشاعر وجدانية تنتج عن سلوك الطريق إلى 
الكمال. أو ربما هو عبارة عن مخلوقات" تركها الله بعد أن ألبسها من 
جلاله", وذلك على حد قول جون دو لاكرواعد© 18 عل ”'مددلك أو 


)١(‏ لكن إسراء الرسول أو معراجه لم يكن صعوذا وجدياء بل كان - عند أكثر المسلمين - صعوذا بالروح 
و الجسم معا. (د. مدكور) 
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(0 


(5) 


'حوريات ذات جمال فائق" على حد تعبير ابن عربىء أو "الله الذى 
ختى أو لم تويد السام كان لديك": وثلك ف للقودة الى النكل من 
المصلوب 1112200ع501© 221560) 2 5011600 

لم يعرف أسين بالاثيوس تفاصيل انتشار الآفكار الروحية البوذية فسى 
مناطق الإمبراطورية الساسانية القديمة» ولهذا فقد ظن أنه لم يكن يوجد 
لدى المسلمين معرفة كافية بالبوذية حتى فتح الهند على يد محمد 
الغزنوى (بدايات القرن الحادى عشر). 

ومن الأمور المنافية للعلم تقديم الشيعة والتصوف كحركتين روحانيتين 
منفصلتين وبدون أى علاقة بينهما حتى القرن الثالث عشرء وك ذلك 
تقديم التصوف السنى على أنه شىء منتزرع أو مشتق من الشيعة. وإذا 
كانت هناك رغبة فى البحث عن أصل إسلامى داخلى ونقلى وذلك 
لتفسير بعض الجوانب التقليدية للروحانية الصوفية» فمن المناسب أن 
نذكر معراج محمد: وإذا كان من المقبول قيام رحلة ليلية يتخللها 
صعود للرسول مع سكون جسده (أى بالروح ققط).؛ لماذا لا يستطيع 
المؤمنون (أن يعيشوا)» بفضل من اللهء التجربة الوجدية للوحدانية 
الإلهية؟ 

لقد أشار حيدر أملى» وهو شيعى وتلميذ لابن عربى المرسىء إلى أن 
التصوف السابق قد قطع علاقته مع مبادئ الولاية الشيعية (تبعًا للمفهوم 
الشيعى)؛ء وهو ما يجب أن يُفهم على أنه اعتراف باستقلال كل من 
التصوف والشيعة عن الآخر. ولقد أراد الفكر الشيعى الذى جاء بعد ذلك 
أن يقدم التأثير والوقع الروحى لابن عربي على أنه عملية بيعث جديدة 
للمعنى الباطنى - وبالتالى الشيعى- الفكر الروحى الأندنلسى. ومن 
الصحيح أن كتب طبقات الرجال الأندلسيين تحتوى على سيرة ذاتية 
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لروحانيين يُطلق عليهم باطنيون» ولم أجد فى أى منها أية إشارة تقول 
عنهم أو تصفهم بأنهم شيعة؛ وإذا كان من الممكن أن كل شيعى يكون 
باطنيا وذلك من خلال للتعريفء فليس كل الباطنيين بالضرورة شيعة. 
ومن الناحية العقيدية» هناك بعض العقائد المتشايهة» ولكن لا يمكن تحويل 
التشابه إلى مصدر بدون دليل محدد. لقد كان هناك دعاة مستترون ووعاظ 
شيعةء وبخاصة من الفاطميين» وكان هناك فريق شيعى تقريبًا فى بيليفيكى 
07015 (لمرية)ء لكن ما يحاولون إثباته هو بنوة 151130108 شيعية 
مفترضة للمسريين المنتسبين لابن مسرةء ولمدرسة المرية ولابين عربى 
المرسى. ش 

ولا أعرف أى نص يؤيد إمكانية الاقتراض السابق» إلا أن يتم تجاوز 
معناه الحرفى» وحتى لأتباع ابن مسرة فى المرية؛» وكذلك المريدون فى 
المغرب لم يطلقوا على أنفسهم هذا الاسم؛ على الرغم من أن إسماعيل 
لرعينى؛ فى حالة» وأبوالقاسم بن قسى فى حالة أخرىء كانا يعتبران 
إمامين ويجمعان الزكاة لأنفسهما. وقد كان (كاتب السير) المؤرخ ابن 
الأبار علويا متحمسًا لكن ليس أكثر من هذا. وققط فى حالة متأخرة جدا 
(القرن للرابع عشر) وخاصة بالعالم الكبير ابن الخطيب» تجاوزت أوجه 
التشابه ذلك بكثيرء وقد أشرت إلى ذلك فى عام 3175 ١(قيل‏ أن ينشر ذلك 
أى إنسان آخرء على حد علمى)؛ وأن أفكار كتاب "روضة التعريف 
بالحب الشريف" هى أفكار إسماعيلية سواء عرف مؤلفها ذلك أم لا. لكن 
فى حالة ابن عربى ليس هناك مجال للخطأ حيث إنه من المعروف ما 
آقاله: "لا أعرف درجة من حياة الزهد أو دينا أو نحلة» إلا ورأيت شخصنا 
ما يعتنقها وذلك من خلال اعترافه هو. ولم أشر مطلقا إلى رأى أو كفر 
بدون أن أستند على أدلة مباشرة لأشخاص يعتنقون تلك الآراء." 
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(0) 


1) 


(0 


2) 


تاريخ مجهول» وقد مات هناك أيضًا قبل عام سو دمن" وجذه 
سروشان ربما يكون مزدكيا قد اعتنق الإسلام. والمصدر الرئتيسى 
لمعرقة فكره هو كتاب محمد السهلكى (مات عام (١ ١.1‏ 
وعنوانه " كتاب النور فى كلمات أبو يزيد طيفور". نشره يدوى. 
القاهرة 553/1178 ١م.‏ 
الأعمال الرئيسية لمعرفة فكر روزبهان هي: 

1- شرح الشطحات" (شرح لشطحات الصوفية) تسشره 


كوربان بعنوان: كعل 5ع:3:200م 5ع]1 كناك 67212116 ه60 


"5011115 
وهو نص فارسى مع مقدمة فرنسيةء طهران- بياريس. 
١1351‏ . 


؟- كتاب “عبهر العاشقين» نشره كوربان و م. معين بعنوان 
"200101ة ل 5ع1اءع110 065 تتلركة1 ع1[ ومعه مقدمة مزدوجة 
وترجمة للفصل الأول» طهران - باريسء 1968م 
؟- "عرائس البيان"» سرح صوفى للقرأنء لوكتنو 
امم 
نصوص روزبهان تفيد فى المقارنة مع نسصوص مشابهة لمتصوقة 
مسيحيين؛ وبخاصة مع نصوص رامون لول: من ناحية» جنون الحب. 
ومن ناحية أخرى مثالية...» والفارس المسافر. يعتبر روزيهان الصوفى 
المسافر فى الحب هو 3مقسعة3ئر الفارسى الذى له أصول قديمة. 
هل الأكسير هو الذى يفيض من الروح الإلهية (الروح القدس) ؟ من 
الصعب معرفة ذلكء لكنى أميل إلى اعتباره الغريب أو المتوحد الذى 
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يجتهد فى البحث عن الطريق بمجهوده الخاص ويجدها ويمكن أن يُعلم 
الحقيقة الخفية (العين) لمن يبحثون عن ذلك الطريق. والعين هو النور 
النهائى المنقول من أآدم إلى شيث إلى إبراهيم إلى عيسى إلى محمد. 
لكن عندما يحصل الغريب عليه بشكل كامل فإنه يلغى التكاليف الدينية 
ولا يكون مطالبا بالتكاليف الشرعية. والنموذج الإنسانى والإنسان 
السماوى هو المؤلف الأصلى للمجموعة. لأن مؤلفيه المتتاليين 
الأرضيينء بما فيهم جابرء يمثلون النموذج السماوى ويرمز إليه فسى 
شكل عالم يعرف اللغة اليمنية السابقة على الإسلام أو الحميرية» والذى 
يجب على المبتدئين تقليده وتمدله. ظ 

(9) لايجب أن ينسى أنه حتى مصطلح "جذر" له معنى مختلف جدا فى 
اللغات الهندأوروبية عنه فى السامية» ففى السامية يشير فقط إلى 
مجموعة الأحرف الساكنة» والاشتقاقات الفعلية واشتقاق (الأسماء) 
يكونان مختلفين جدا فى هاتين المجموعتين من اللغات. 

.34177/91١7 ولد البيرونى بالقرب من جرجان فى إقليم خوارزم عام‎ )٠٠١( 
ووفاته هناك تعود إلى أنه‎ .٠١7١/47١ ومات فى غزنة فى عام‎ 
عندما وقعت خوارزم تحت حكم محمد الغزنوىء فقد نقل الغزنوى‎ 
لبلاطه كل العلماء والأدباء الذين استطاع أن يجذبهم» باستثتاء ابن‎ 
سيناء وقد حاول أن يستميله» إلا أن اين سينا كان مخلصا دائمًا‎ 
للسامانيين والبويهيين» فكان يهرب من أى مكان تقترب منه القوات‎ 
: الغزنوية. أهم أعمال البيرونى هى7)‎ 

١‏ - كتاب "التحديد"؛ ترتيب الأحداث التاريخية للشعوب 


.١568 من أهم أعماله " تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة فى النقل أو مرذولة "» طبع حيد رأباد الدكن»‎ )١( 
(د. مدكور/)‎ 
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(1 


القديمة» طبعه وترجمه للإنجليزية ساشضن .1.2.0 
سقطءة5 لندن عام 81/95/ام. 
7- 'مختصر الدين والفلسفة والأدبء والتاريخ» والفلك» 
والعادات» والشرائع» وعلم النجوم للهند". نحو عام 
١‏ امء طبعه كراوس 5اة1 .22 لندن 14417ء ترجم 
للإنجليزية عام ١57١م.‏ 
- كتاب " التفهيم حول الفلك» والنجوم والرياضة". طبعه 
رايتء لندنء عام 1371515م. 
5 - كتاب " الياماهية" حول التعدين. 
ه- كتاب " الصيدلة "» حول الأدوية. 
وبالإضافة إلى إسهاماته فى العلوم والفكر الهندى للقرن الحادى عشرء 
فقد كانت للبيرونى معارف واسعة عن المعادن مأخوذة من المعارف 
العراقية والفارسية والهندية» بالإضافة إلى العربية» ومعلوماته عن علم 
الكون» والترتيب التاريخى والأدوية تعتبر مهمة جداء والقاتمة التنى 
تركها عن مؤلفات الرازى تعتبر ذات قيمة كبرى. 
ولد اين الهيثم فى البصرة نحو عام 1155/5554.» ومات فى القاهرة عام 
٠‏ ويُقال إنه كانت لديه ثقة فى معارفه الرياضية لدرجة أنه 
حاول ضبط زيادات النيل فى عهد الخليفة الفاطمى السادس الحاكم (بين 
عامى »)٠١71/537-337/87‏ وإن كان قد فشل فى محاولته. 
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١‏ - ميراث العالم القديم: 

إن الثقافة الاجتماعية العربية الأساسية نشأت فى مجال جغرافى وتاريخى 
واسعء كانت نتعايش فيه ثقافات متباينة جدا وتتواجد معًا وتتواصل فيما بينهاء تلك 
الثقافات كانت موجودة داخل مفاهيم دينية محددة بعضها يمثل الأغلبية و الطبقة 
الحاكمة [المسيحية والمزدكية]ء والبعض الأخر يمثل الأقلية [للبوذية واليهودية والمانوية]. 
كل هذه العقائد كانت قد استقبلت (تلقت) أشكال ومنهج الثقافة الإغريقية لأن الإسكندر 
ومن جاء بعده كان قد وصل حتى المراكز البوذية فى تركمانستان وأوزبكستان 
وأفغانستان والينجاب. أحد أشكال هذه الثقافة» والتى استقبلها المثقفون بشكل شامل 
كان المعرفة الهيلينية» والتى وجدنا أصداءها فى الفكر الإسلامى الشيعى وعلم 
الكلام والتصوف والباطنية. وكانت الفلسفة هى العنصر الإغريقى الرئيسى فى 
المعرفة» ويكفى فى ذلك الأسلوب الملىء بالحشوء وكانت الفلسفة تبدو كمرشد للعلم 
وللغنوصية وللاداب واللاهوت. 


يوجد فرق شكلى بين أرسطو وأقلاطون وأقلوطين وبورقيرو 5018371150» وبروكلو 
0 (برقلس)» أو أبولونيو وأرشميدسء وديمقريطس 1105601212155 وإقليدس 
وجالينوسء, وأبو قراط وبيلينو وبطليموس. والمعرقة القديمة كلها كان لها ثلاثة 
أو جه : 

١‏ - فهى فى ذاتها تمثل المعرفة. 

؟- إنها تعطينا تفسيرًا للكون. 

؟- إن لها تطبيقات عملية فى حياة الإتسان. 

وسيتم تبنى التفسير الإغريقى عند تفسير العالم: إن ما يحتاج إلى تفسير هو 
ظاهرة التغيرء بالمعنى المزدوج للحركة سواء (الداخلية) المحلية أو الأخرى 
الخاصة بالكون والفساد. وأفضل تفسير جوهرى هو تفسير أرسطو الذى يقوم على 
تكون الأشياء من مادة وصورة: وعلى العلاقة بين ما هو بالقوة وما هو بالقعل» وعلى 
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التركيب من جواهر وأعراض. وبالتالى» فإن الفلسفة الأولى -الميتافيزيقا- ستكون 
هى علم البنية الجوهرية وكل ما يشتق منها. أما الفلسفة الثانية [وهى الفيزياء 
بمعناها فى القرون الوسطى] فستشتمل على دراسة التغير. وإذا تخلينا عن العلاقة 
الجوهرية وظاهرة التغير سيكون لدينا علم متوسط: الرياضيات التى تدرس البعد 
الكمى للذوات الماديةء سواء أكان ذلك نجمًا أم حبة فى الأرضء لكن المقياس 
الرياضى لم يكن من الممكن تطبيقه من الناحية المادية (الفيزيائية)» وبالتالى» لم 

وبالطبعء فإن كل معرفة كان لها بعد عملىء لكن تطبيقها المحدد لم يكن 
يمثل علماء وإنما يمثل فنا: العد أو القصء والزراعة والتطبيبء والإبحار...إلخ. 
وسلوك كل كائنء سواء كان كوكبيا أو أرضياء حيا أو غير متحرك يعتمد على 
طبيعته» سواء فى حالة نشاطه أو فى حالة تقبله للتأئثر. فالذى يتحرك له طبيعة 
متحركة» والذى يعيش هو كائن حىء والذى يمكن أن يُقاس يُعتبر قابلا للقياس. 
والذى يمكن أن يقبل فعلا هو قابل للتأثر. وعلى هذا الشكل نشأت مجالات المعرفة 
التى نعرقها اليوم بالعلوم. 

وعلم (الكون) الطبيعة تم تنظيمه على أساس نظام أرسطوء ولكن ضروريات 
علم العقائد الخاص بعملية الخلق أدت إلى أن يتم تنظيم ذلك النظام تنظيمًا هيكليا 
تبعا لمبادئ الأفلاطونية الحديثة. وعلى العكسء ففى القضايا الفلكية تلقى العالم 
الإسلامى تفسيرين إغريقيين» ليست لهما قابلية للصياغة مثل علم الكون الخاص 
بأرسطو والأقلاطونية الحديثة: وهما علم فلك أرسطو وبطليموس. فالتفسير الفلكى 
لأرسطو له طابع فيزيائى» أما التفسير ببطليموس فهو رياضى؛ أما تفسيرات كاليبو 
وأودوكسومم:211©.: 51020 فقد أعطاها أرسطو شكلا فيزيائيا. ولقد قلل المفكرون 
المسلمون من الاختلاقات ودرسوا بعمق الماجسطى 560عع61202 لبطليموس. وحثى 
العالم الإسلامىء وبين المفكرين اللاثينيين فى العصور الوسطىء فإن علماء الفلك 
المسلمين كانت لديهم شكوك أقل ووفقواء على الأقل فى الناحية العملية» بين 
الماجبسطى وظواهر الأحوال الجويةء حيث أنشأوا وبشكل رائع علم الفلك 
العملى.(١)‏ 
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وفى المجال الذى اعتبره العالم الغربئ شيئًا مميزًا جدا للفلسفة الإغريقية 
أعد العالم الإسلامى فكرًا وسماه “فلسفة" (7)» وهى ترجمة صوتية للمصطلح 
الإغريقى " فيلوسوفيا" هتطامه281105 بدلا من استخدام الكلمة العربية "حكمة". 
وخلال قرون طويلة [منذ أواسط القرن الثانى عشر وحتى بدايات القرن التاسع" 
عشر] كانت الفلسفة هى الشىء الإسلامى الوحيد الذئ اعتبره الغربيون فكرًا. ومن 
الأشياء الغريبة أن بعض أواتل باحثى العالم الغريى مثل رينان ظنوا أن العبقرية 
الفلسفية غريبة على العقل العربىء» وأن الفلاسفة المسلمين لم يكونوا من أصل 
عربى وإنما كانوا إيرانيين وإسبانيين» ولقد تم قياس مستوى الفلاسفة الإسلاميين 
الفريد وأهميتهم الخاصة من خلال دورهم الناقل للفكر الإغريقى وتأثيره فى 
المدرسة الفلسفية اللاتينية. 

ومع الاعتراف بخطأ ذلك التفسير- الذى تم تجاوزهء وقد انتقده دائمًا كاتب 
هذه السطور - يجب أن نقول إن الفلسفة كانت أحد تيارات الفكر الإسلامى وقد 
شغلت مجالا ووقتا صغيرً! وفيما يتعلق بهذا .الأخير» فلقد استمرت الفلسفة الشرقية 
منذ بدايات القرن التاسع وحتى القرن الحادى عشر لأن السهروردى المقتول 
[القرن الثانى عشر] حوّل فلسفة ابن سينا إلى غنوصية باطنية» أما فيما يتعلق 
بالفلسفة الإسلامية فى الناحية الغربية من العالم الإسلامى فقد استمرت منذ النصف 
الثانى للقرن الحادى عشر وحتى نهاية القرن الثانى عشر. وبصدد المناطق فهى 
إيران والعراق فى الشرق والأندلس فى الغربء. مع حالات [إسقاطات] معدودة على 
سوريا ومصر والمغرب. 


؟ - الترجمات: 


نتقل تراث الفكر القديم للإسلام بشكل سام ورفيع - ولم يكن هو الوحيد - 
عن طريق ترجمات النصوص الإغريقية. وقد تركرز هذا النشاط فى مركزين 
رئيسيين: المركز السورىء الذى طوره الآراميونء» الذين كانوا يعيشون فى المناطق 


277 


الجنوبية والشرقية من الإمبراطورية الساسانية والمركز الشرقىء الذى كان به 
مترجمون ذوو أصل إيرانى. 

والفريق الأول يبدأ منذ إنشاء المدرسة المعروفة باسم 'مدرسة الفارسيين"'. 
فى أديسا "و8505 ٠‏ وذلك فى عهد الإمبراطور جوفينو 0م30:0. وفى عام 2485 
أغلق الإمبراطور البيزنطى ريون 71211013 هذه المدرسة بسبيب أعتناقه 
للنسطوريةء فانتقلت المدرسة إلى 'نصيبين"714518117 داخل الإمبراطورية 
الساسانية. بعد ذلك بوقت قليل أنشأ الإمبراطور خسرو أنوس رابان [١571ه-5171]‏ 
- والذى يعرف فى العالم اللاتينى فى العصور الوسطى بالكسروى العظيم اء 5ع05:0) 
010 - فى جنديسايور مدرسة دحت إدارة أسائذة سور بين. ومن الممكن. أت 
تكون شهرة هاتين المدرستين هى التى جعلت كل من دامساسيوء :وهو المدير 
الأخير لأكاديمية أثيناء وسيمبليثيو وأصحابه يلجأون إلى إيران بعد غلق المدرسة 
بأمر من الإمبراطور جوستينيان [579] 01380ناكداظ. 


وأسماء المترجمين الأوائل هى: شيرجيوس الراس عينىء الذى مات فى 
القسطنطينية عام »57٠١‏ وهو قسيس نسطورىء ترجم للسريانية كتاب الأورجانون 
و«مددع01 لأرسطو وبعض مؤلفات جالينوس؛ ومجموعة من المؤلفين المؤمنين 
بطبيعة واحدة للمسيحء ومن بينهم يذكر "بود".» وقد ترجم للسوريانية النص 
الإغريقى ل"كليلة ودمنة"» واهو ديمه [مات عام ©0107 وسيبيرو سيبوخت [عام 
14 وخوب دى أريسا [نحو 377761١7‏ -/71/4.0]: وجرجس الشهير 
بأسقف العرب (مات عام .)7751/٠١5‏ هذا الفريق ترجم أيضنا كتب المنطق 
لأرسطوء ومجموعات أدعية.ولقد كان تأثير مجهود السوريين النسطوريين من 
المؤمنين بطبيعة واحدة للمسيح كبيرًا لأن الكثيرين منهم كانوا أطباء»ء ومن خلال 
وضعهم هذا لم يصلوا فقط إلى القبائل العربية النصرانية فى شمال الجزيرة [الحيرة 
وغسان] وإنما وصلوا أيضًا إلى مكة ويثربء التى ستسمى "المدينة" فيما بعد . 

فى بداية القرن التاسع. أنشأ الخليقة العباسى لماحو فى بغداد [5148؟5/؟8535) 
مدرسة ' بيت الحكمة '(") وأسند إدارتها إلى يوحنا بن ماسويه. وعند موته 
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[6017/141] حل مكانه تلميذه الطبيب النسطورى ' العبادى" من الحيرة» "حُنين بن 
اسحاق" [عام 8.05/154 - 677/50] وواصل مجهوده ابنه إسحاق بن حنين 
[عام :]41١1/735‏ وقريبه حبيش بن الحسن. فى هذه الحالة يمكن الحديث عن 
مدرسة ترجمة وكانت فى أحيان قليلة» تترجم من الإغريقية إلى العربية» وفى كثير 
من الأحيان كانت تكيف الترجمة السيريانية على اللغة العربية» وربما فى بعض 
الأحيان كان يؤخذ فى الاعتبار النص الإغريقى. ويجب أن يُضاف إلى القاتمة هذه 
الأسماء: يحيى بن البطريق» وعيد المسيح بن عبدالله بن ناعمة الحمصىء وكان 
معاصر! للكندى وتعاون(وعمل) معه» وقد ترجم كتب "الطبيعة" لأرسطو و"السفسطة" 
لبلوتينو» وكذلك قسطا بن لوقا البعليكى [١٠؟/١٠٠8‏ -117/500]» وكان طبيبّاء 
وترجم تعليقات(شروح) الإسكندر الأفروديسىء و'والطبيعة" ليوحنا النحوى»ء 16 
مام أ عمه)دععمعع و"الكون والفساد" لأر سطوء وكلذة الفلسفة" ليلوتو 
المزيف1سن:101طم11050طآم 1215م ©6» وأيو بشر متى ين يونس القنعى [مات عام 
١0 849‏ 11] وأبو زكريا يحيى بن عدى المنطقى [مات عام 915/135]ء وأيو 
الخير بن الخمار [الذى ولد عام 73١‏ 45)غ.ء وكان تلميذا للسابق. 
وهناك فريق آخر له علاقة بمدرسة الصابئة فى حرانء: وهذا الفريق تأثر 
بالأفلاطونية الحديثة» والفيثاغورثية الجديدة» وكان يمزج الفكر الإغريقى بمعارقه 
الفلكية والرياضية مع علم النجوم الكلدانى. وأهم مترجمى هذا الفريق هو ثابت بن 
قرة الحرانى [305/597-757/5171] الذى ترجم مؤلفات فلكية ورياضية. 
ومن الفريق الإيرانى يجب أن نبرز فى المقام الأول» أبو سهل بن نوبخت 
الذى يظهر مع ابن ماسويه واليهودى ما شاء الله فى بيت الحكمة» وقد أدار مكتبة 
بغداد فى عهد الخيفة هارون الرشيدء وترجم العديد من الكتب فى الفلك من اللغة 
البهلوية إلى العربية. وكذلك كان بين المترجمين ابن المقفعء» وكان مزدكيا نم اعتدق 
الإسلام. ومع ذلك ففى هذه المجموعة من الصعب التعرف على ترجمات محددة. 
ولا يوجد شك الآن فى أن العديد من العلماء الإيرانيين وهم من خراسان وطبرستان ١‏ 
وحتى من باكترياناء قدموا علومهم الكيميائية والفلكية والنباتية والطبية» وقد مزجوها 
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مع المعارف الإغريقية» والمانوية والنسطورية والمزدكيه وحتى البوذية» (وفى هذه 
الحالة الأخيرة على يد البرامكة حيث إن جدهم المفترض كان يلقب بالكاهن الأكبر 
إيرمك] لمعبد ناوباهار فى بلخ) (4). وتأثير هذا الفريق فى أصل الفكر الإشراقى 
يبدو واضحاء ولكن حتى الآن لم يتم التعرف على الأعمال المحددة التى يمكن أن 
يكونوا قد ترجموها. 

وأهم المؤلفين الذين تم ترجمة مؤلفاتهم هم أرسطو وقد ترجمت له الكتب 
التالية 2 بعد الطبيعة: 15122 )داع 2351:65ء والطبيعة» والحيوان )ء و[عمن م12 
ملصسط والسماء والعالم صا تلقصرتصة عمم206تعمعع ع(1 ٠‏ أء عوملنممعوعع عرآ 
02 متممموء» والكون و الفساد 5مء3ع02010ع7161 عدنداةامتستصة كنا 11هم غ12 2 وبتروط 
مر زصة 126 ١‏ والنفس دع3,مئع12 » والخطاية هع)ع20 ؛ والشعر 16325معء2)6© 
والمقولات ع5داء0عمعطعء ٠‏ وقى العبارة (بارى هيرميناس) /ا 1721226705 
95 وولمنوءد: والتحليلات الأولى والثانية طوبيقاء والجدل /ؤ 5هطعتمء51 
2 8162 الأخلاق الى نيقوماخوس . 


وكذلك الذين يعتبرون معلقين على أعمال أرسطو مثل أمونيو ساكاس 770210دد:ث 
وتيمستيوس 5605نم76 والإسكندر الأفروديسى وبورقفيريو ويوحنا النحوىء» وكذلك 
ترجم لأفلاطون كتاب 'الجمهورية" الذى حل محل كتاب "بوليطيقا" "السياسة" 
لأرسطو الذى لم يترجمء وكذلك كتاب "التواميس" وطيماوس والكريتون والفيدون 
(المحاورات)؛: على الرغم من أن بعض الكتب أو أجزاء منها قد فقدت فيما بعد 
مثلء كتاب أفلوطين التاسوعات والذى فقد جزء منهء وكتاب برقلس 'مختصر فى 
الإلهيات" ونيقولا الدمشقى وكتاب بطليموس"الماجسطى". وكتاب جالينوس "العديد 
من المؤلفات": وكتاب إقليدس "الهندسة" وديوكوريديس وبعض أجزاء كتب لديموقريط 
وكريسبو. 
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“'- أهمبة الصياغة الأفلاطونية الحديثة: 

إن كمية ونوعية الترجمات يجب أن يؤخذ فى الاعتبار معها أمران 
أساسيان: الأول وهو الأقل أهمية يتعلق بأن الترجمات فى ذلك الحين كانت تتم من 
خلال معايير حرفية مختلقة جدا عن المعابير الحالية؛ والتانى» وهو الرئيسىء 
يتعلق بأن المؤلفين الذين سوف يستعملونها كانوا يتلقونها على أنها إناء» كما كان 
يقول الفلاسفة اللاتينيون. وكان الأمر الأساسى الأول بمثابة الصياغة المدرسية - 
التعليمية الأقلاطونية الحديثة التى تميزت بأربع نقاط مهمة:- 

١‏ - الصبغة الأفلاطونية الحديثة التى كست كل الفكر المنتشر والمعروف فى 

العالم الهيلينى الرومانى فى الفترة من القرن الأول إلى السادس. 
لد إنشاء منصب أستاذ الفلسفة ومراجع لها. 


.--٠‏ الأمر الخاص بأن كلا من الفكر المسيحى واليهودى والإسلامى لا يمثل 
علمًا لاهوتيا دقيقا ولا فلسفة خالصة» وإنما - انطلاقا من عقيدة الخلق - 
كانت هناك حاجة لصياغة تبين تطور وتفسير خصوصيات عقيدة الخلق. 


4- والدور المرجعى والرائد للترات الفلسفى الذى مثله أساتذة الفلاسفة 
وتنقيتهم لهاء والذى مثله - فى حالة الفلسفة - أرسطوطاليس. 

وفيما يتعلق بالجانب الأولء يجب أن نذكر أن الأفلاطونية الحديثة لم تكن 
فكرًا ولد فى القرن الثالث» بل على العكسء فإن أفلوطين 21050 يمثل القمة وليس 
الأصل. فلقد كانت الأفلاطونية الحديثة حركة عقائدية تغذت من العديد من الأصول 
: ومنها التعليم الذى تم وضع بنيته طبقا للقواعد القانونية (المرجعية والتراثية) قى 
الأكاديمية التى أنشأها أفلاطونء» ومساهمات المفكرين الذين يعتبير جهدهم حلقة 
وصل بين الأكاديمية والدعوة الفلسفية مثل كريسيبو نفسه 0م051» ثم بعد ذلك 
بانيثيو وبوسيدونيا معءعمة8:مزوه20510 فيما بعدء والروح العلمية السكندرية» 
وتأثير” المعرفة غير الهيلينية مثل اليهودية والدين الإيرانى وربما الفكر الهندى - 
وذلك لوثبت أن أمونيو سكاس كان فى الحقيقة ساكى أمونيو. ويعود 
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الفضل فى بدء انتشار تلك البنية إلى جهود اليهوديين أرسطوبولو وفيلون 
وأناطامؤولءقء 81100 حيث استخدماها فى شرح معرفة العهد القديم باستخدام الأشكال 
والمنهج الهيلينيين. وعملية تنظيم البنية تعود لأفلوطين. وفى حركة أفلوطين نفسه 
يلتقى خطان.» أحدهما وثنى والاخر مسيحيء وسيتعايشان (وسيستمر وجودهما) 
حتى القرن السادس على الأقل. وكل من أراد أن يفكر فى الفترة من القرن الثالث 
حتى السادس بل وبعده أيضاء كان عليه أن يفعل ذلك انطلاقا من الأيديولوجية 
العامة للأفلاطونية الحديثة. 

إن الحياة الطويلة للأكاديمية» التى أنشاها أفلاطونء. شكلت (أخرجت) نوما 
من العلماء لم يكن يتخيلهم أفلاطون أو سقراط: ألا وهى شخصية أستاذ الفلسفة. 
ومن حيث المبدأ كان للإغريق علماؤهم: وهو ما يعرف ب "صوفى" "250101 وهم 
فى حقيقتهم يشبهون علماء دوائر ثقافية أخرى. بعد ذلك كان لدى الإغريق ما يمكن 
تسميتهم علماء أدعياء أو أشباه العلماء وكانوا مشهورين بقدرتهم على إلقاء الخطب: 
السفسطائيون. ثم بعد ذلك باحثون عن المعرفة: وهم الفلاسفة مثل سقراطء وأفلاطون» 
وأرسطوء وكذلك فلاسفة أكثر شعبية وهم الذين يقدمون الفلسفة كمعرفة جديدة مثل 
تلاميذ سقراط من الكلبيين والقورينائيين والأبيقوريين والرواقيين. وكان التراث 
الأكاديمى يخرج أستاذ الفلسفةء بمراكزه (بدرجاته) وتلاميذه. وعندما أصبح هذا 
الوضع ظاهرة اجتماعية» على الأقل بين الطبقة الحاكمة» ظهرت الحاجة للملخص. 
أو المرجع الذى حقق نجاحًا كبيرًا فى الفترة من القرن الثالث حتى الثامن. 
وبالضرورة سوف يتطلق العلماء الجدد الذين كانوا يستندون إلى عقيدة الكتب 
المنزلة من هؤلاء الأساتذة وتلك المراجع. 

إن الهدف الأساسى لليهود والمسيحيين والمسلمين الذين سوف يستعملون 
معرفة الأقدمين كان ذا بعد دينىء لكن (عند إعداد) الشكل اللاهوتى التنهائى 
(لمعارفهم).وشرحهاء (وفى عملية) الدفاع أو الدعوة فيما بعدء والمعالجة الدائمة لها 
تم استخدام الأشكال والمنهج الاجتماعى والثقافى السارى: الذى تمثل فى المعرفة 
القديمة فى شكل الأفلاطونية الحديثة. إن المعرفة لا تنبع من نفس طبيعة الأشياء: 
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الإنسانية هى مشاركة من الإنسان في المعرفة الأزلية» ومن الناحية للتاريخية مصدرها 
إعطاء شكل علمانى للوحى كما أكد ذلك كل من أرسطوبولو 81815170181[1.0 وفيلون. 


؛ - أهمية المصادر الأفلاطونية الحديثة: 

إن مصادر الأفلاطونية الحديثة العربية تقدم ملاحظة متميزة: من النادر أن 
يوجد اتفاق كافى بين النصوص الإغريقية لأفلوطين وبورفيريو 50177110؛ 
وبرقلس...إلخ مع النصوص العربية الخاصة بها مثل كتاب 'لثولوجيا أرسطو" و"كتاب 
الخير المحض" أو 'كتاب العلم الإلهى "0107183 3اعمعءك 12 عل 0+طن.آ". لكن العقائد 
(الآراء) الموجودة فى التاسوعات لأفلوطين و'ملخص علم اللاهوت لبرقلس" مارسا 
تأثيرًا كبيرًا جدا فى تطور الفلسفة الإسلامية» سواء بسبب نسبة تأليف النصوص 
العربية المشابهة لها لأرسطو؛ أو بسبب تطويعها لاحتياجات علم العقيدة الإسلامى. 
وبعد سنوات طويلة من البحث والنقد يمكن التأكيد أنه من خلال النصوص 
الإغريقية الأصلية تم توليف مجموعة نصوص مختارة» وذلك فى الفترة ما بين 
القرن الخامس إلى القرن السابع» وفى تلك الفئرة تم القيام بالترجمات السيريانية. 
وبعد ذلك بقليل تمت الترجمات العربية التى استخدمت بسرعة أكثر مما كان يْظن 
فى السايق. 


ومصدر كتاب "اللاهوت (المنسوب) لأرسطو المزعوم" هو كتعمد( الذى 
يسمح نصه الحالى بمعرفة كيفية توليف وتجميع النصوص التى شكلته. والجزء 
الأكبر وهو الأقدم والأصلى تكونه النتصوص المأخوذة من أفلوطين والتى تندمى 
إلى التاسوعات. على النظام التالى:202ءممظ الرابعة [لا754:4١]‏ ؛ الخامسة [4] 
؛ السادسة [ 7 ] الرابعة [ 4» 8 ]ء السادسة [/!]؛ الخامسة [1ء 8]؛ الرابعة [7]؛ 


) أثولوجيا وليس التاسوعات . (د. مدكور‎ )١( 
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5 ققرة أو جملة] ينتمى لمؤلف (لمصنف)ء والذى من المحتمل أن يكون مسلمًا 
وعلى معرفة بالأفلاطونية الحديثة. جزء ثالث [01 فقرة أو جزء من فقرة] ينتمى 
لمؤلف آخر سابق؛ واثنتا عشرة جملة يجب أن تنسب إلى ناسخ مسلم.(5) كذلك 
يعتمد على أفلوطين كل من رسالة عن العلم الإلهى [78226803 الخامسة] وكذلك 
نص للشيخ اليوناتى [82262025 .]١ ,»© ١5‏ 

أ- مبادئ عامةء والعلة الأولى [ فقرات ١-ه, 71-1١6 ,1١‏ 17]. 

ب- العقل والمعرفة [ فقرة 5 مكررة 7-١5‏ ؟]. 

ج - الجوهر ( فقرات 5؟ .)١7-‏ 


د- الجوهر والزمن [ فقرات 4؟-١"].(/7)‏ وهكذا استخدم علماء علم 
سينا مؤلفات أفلوطين وبرقلسء باعتيارهما من مؤلفات أرسطو. 


- الفرصة الكبرى للأفلاطونية الحديثة 

إن القضايا اللاهوتية الموجودة ضمنيا فى الدين الإسلامى ظهرت بسرعة 
جداء كما أشرنا إلى ذلك. وقد تم معالجتها بواسطة علم الكلامء إحدى هذه القضاياء 
وحدانية الله؛ والتى يشارك فيها اليهود والمسيحيون» تحولت إلى صيحة خالصة: 
الله أحد. وكما رأينا فإن تلك الوحدانية تم فهمها بشكل دقيق وصارم حيث تم رفض 
التحولات الداخلية للذات الإلهية» كما رفض التشبيه البسيط فى نسبة الصفات 
الإلهية. وفى النصوص الأفلاطونية الحديثة كانت تظهر 'ذات" فى شكل واحد طويل 
جدا ومتوحدة وفريدة تأتى كما لو كان السوار للمعصم وذلك لتفسير الوحدانية الإلهية لله 
من ناحية جدلية . 


254 


ومن ناحية أخرىء فإن الأفلاطونية الحديثة كانت محاولة أكثر من ناجحة 
لوضع نظام ميتافيزيقى للجواهر الخالصة» فكما هو معروفء فإن الوجود بالنسبة 
للإغريق لم يكن أبدا يمثل مشكلة: الوجود (الكونية) هو أن 'تكون" هناك ولعل 
السؤال الذى ربما كان الفكر الهيلينى يطرحه منذ طاليس 781335 وبعد ذلك؛ من 
ماذا صنعت الأشياء: من الماء والهواء والنار والتراب» أى من العناصر الأربعة» 
ع أجزاء صغيرة وذرات. والإجابة التى كان لها أهمية كبرى بالنسبة للفكر 
القديم» كانت إجابة بارميندس [232681065]: ما كانت الأشياء هو أنها كائنة. لكن 
بارميتدس لم يستخدم الفعل كان" فى المصدرء وإنما تحدث داتمًا عما هو 
كائن(الشىء الكاتن)ء والذى ليس من الخطأ اعتباره الطبيعة. وأن المبدأ الإيلى 
معنادءعك :الشىء هو "الكينونة" واللاشىء أى العدم هو "اللاكينونة"» لم يكن له 
معنى تجريدى فقط؛ وأن أفلاطون هو الذى سوف يستعملة بهذا المعنى . 

لقد أخذ أفلاطون من بارميندس ثلاثة عناصر ستكون أساسية بالنسبة لنظامه: 
العنصر الأول يتمثل فى المعالجة العقلية لقضية الذاتء والثانى يكون فى الفصل 
المطلق بين العالم المحسوس والمعقولء أما الثالث فهو الشكلية الإيلية 1:01/47151/10 
0 . وأن القضية الأساسية للفلسقة هى معرفة كينونة الأشياء؛ هذه 
الذات هى التألف أو الكون» والأشياء تتألف مما تعبر عنه الأفكار الخاصة بها. 
وأن كل شىء يتولد من خلال سلسلة نسب محددة. والذات المحددة تخضع لهذا 
التوالدء ولا تكتفى بذاتهاء والأشياء هى تطلع واشتياق للوحدة و"الكينونة". وكل هذا 
لا يمكن أن يشرح بدون الأفكارء وهى ليست شيئا آخر سوى مفهوم سقراطء وقد 
تحول إلى تجريد خالص. ومن هنا فإن الأفكار تتحول من أشكال تعبر عما يكون 
عاما بين مجموعة من الأشياء المتشابهة؛ وتصبح الشىء الجديد العظيم لأفلاطون: 
الجوهر 2:ون0. هذه الجواهر تكون وتمثلء بالإضافةء “ذات" ما هو كاتن.(8) وهذا 
المفهوم الأفلاطونى الجديد يمثل محاولة لأول ميتافيزيقا خالصة: الجوهرية (القائمة 
على الجوهر). 
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والوجود لا يناقشه أحدء لكن "ما هو محدد' لا يمكن أن يؤدى أبذا إلى معرفة 
كلية. إن الشىء الأساسى هو الجواهر والتى تكون وراء الكاتنات المحددة وهى 
التى تمثل وتكون الذات الحقيقية. وهنا يظهر أحد العناصر الذى فيما بعد سيسهل 
تلخيص الأفلاطونية الحديثة: ماذا يعنى القول بمشاركة الأشياء فى الأفكار؟ وهنا 
يجب الانتظار حتى أقلوطين ليوضحه لنا بعض الشىء ويبدو الطابع الصراعى لفكره 
فى العاطفة التى يبديها عندما يتمسك بشدة بما أسماه أفلاطون الأصلين الاثنين 
للذات: الواحد والخيرء وهنا يبرز العنصر الثانى الذى يجعل من الممكن التلخيص. 
إن ما هو أصلى يكون إذن هو "الواحد". و"الكينونة" تكون مشتقة» وسيكون هذا 
مناسبًا جدا عندما يتم اعتبار هذا الواحد هو أله إيراهيم واسحق ويعقوب وهو نفسه 
الإله الواحد والثلاثى للمسيحيين وإله المسلمين. بهذين العنصرين اللنين تم إعارتهما 
للتلخيص فإن الجوهر سيكتسب الشكل الذى أثر بصورة طيبة فى كل فلسفة والتى 
فرض عليها أن تنطلقء» سواء عرفت ذلك أم لا» من عقيدة خلق الكون. وإذا كان 
ما هو أصلى هو الواحدء فإن تسمية الذات المخلوق الأول كان يبدو سهلا جدا. 


5 - صعوبات مجموعة كتب "أرسطو: 

أ- نظرية (مبدأ) الجوهر: 

إن الميتافيزيقا الأفلاطونية الخاصة بالجوهر - وإذا استثنينا النقطيتين الخطيرتين 
اللتين تم توضيحهما والخاصتين بالمشاركة وأصول الذات- تتميز بترابط منطقى 
أوضحه أقلاطون نفسه يبداهة عندما أيدى سعادته عند معالجة أكثر الاعتراضات 
صعوبة ومعها تدريبات جدلية شديدة التعقيد مثل التى أبداها بارميندس 522601065. 
الذى ربما لم يفكر فيه أفلاطون هو إمكانية وجود نوع من العقلية المختلفة تمامًا 
عنه وأقل منه بكثير وستظهر فى داخل الأكاديمية نفسها: إنه أرسطو ‏ 

فأرسطو وهو المولود فى بلدة "إسطاغيرا "1:8,زعة)55 فى اليونان كان فى 
أول أمره سقراطيا وأقلاطونياء ولم يكن فى وسعه أن يكون شكلا آخر. وعندما 
التحق بالأكاديمية كان عمره ستة عشر عاماء وقد تركها بعد أن مكث فيها تسعة 
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عشر عاما. ومن المحتمل أنه فى نهاية حياته فقط أدرك أنه كان فى طريق يختلف 
عن طريق أفلاطون. وخلال فترة طويلة» اعتقد أرسطوء بحسن نية كبيرة» أن 
الذين خرجوا عن الطريق هم الأفلاطونيون الآخرون. ومن الصعب تقديم دليل 
إيجابى» لكن على الأقلء لا يوجد دليل سلبى: إنه الطابع الأقلاطونى للمؤلفات 
المنشورة لأرسطوء والأجزاء الأفلاطونية للمخطوطات غير المنشورة» والتى بعد 
عدة مشاكل سيتم اعتمادها كمجموعة كتب أرسطو الحالية. 
إن أرسطو ينطلق أيضًا من الكيفية التى صاغ بها الفكر الإيلى "الذات", ومن 

أن أفلاطون كان قد ألغى تحديد الذات. فالذات يجب أن تكون واحدة وأزلية وغير 
قابلة للتغيير مثل الذات التى تقدمها الوحدات الرياضية» ولكتها محددة: 'شىء" وليس 
تجريدًا فحسب. وإذا كانت هناك ذات تجمع بين هذين البعدين فلا يوجد شك فى أنها 
إلهية» والعلم المتعلق بها هو علم إلهى. ويظهر هكذا الأمر فى كتاب اللام 12:04 
للميتافيزيقا" ومعه تعديل مهم للمعنى بحيث إنه عندما يقرأ ال «ماءط) 0 بواسطة 
اليهود والمسلمين والمسيحيين الذين يجهلون الإغريقية فإنه يترجم على أنه الله. 


لكن أرسطو كان لديه عقل لا يعتمد على مفهوم الجوهرء ويتميز بأنه تجريبى 
جدا [على مستوى العالم الإغريقى بالطبعأء وأنه لا يرضى بالتخلى عن ذات الأشياءء 
وذلك بأن يحيلها إلى ما هو وراء ذلك: الأفكار. ومن هنا قابتداء من كتاب 
إيبسيلون 155ؤومك للميتافيزيقاء يفضل أرسطو تعريف تلك المعرفة بأنها علم "الذات" 
من حيث إنها 'ذات"» ويؤكدء كما لو كان متكلفا أن "الذات تقال يطرق مختلفة": 
وفى بعض الأحيان يعبر عنها بشكل أفضل وفى البعض الآخر بشكل أسوأء إلى أن 
ينتهى الأمر بأن تفرض أحد الطرق نفسها: الجوهر. 

وابتداء من الكتاب "تيتا 42عم) للميتافيزيقيا'» يعتبر الجوهر شيا أكثر من 
كيفية الذات السامية. ويعلم أرسطو أنه قد حل - على الأقل من وجهة نظره - 
مشكلة الكيفيات العديدة لاستخدام مصطلح الذات. لكن ما كان يهم الفكر الإغريقى 
هو مم تتألف الذات؟, بدون أن تتخلى عن كونها واحدة ومتعددة فى مظهرها. لقد 
وجد أرسطو لب الذات وأصلهء أيضناء فى الجوهر لكن هذا يعنى الآن ما نفهمه 
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عادة على أنه جوهر: مكونات الشىء ولبه. هذه المكونات تمثل الأساس الذى تستند 
إليه الخصائص الخارجية للشىء: الأعراضء إذنء فهو ما يبقى تحت الحركة. 
فالأشياء لا تتألف من جوهرها وإنما تبقى بواسطة الجوهر 

فى هذه الحالة أيضناء بالإضافة إلى خطر القضية التى تم معالجتها الخاصة 
بما هو إلهىء الذى ترجم بلفظ "الله" تبقى المشكلتان اللتان سوف تنتقلان إلى 
المعالجة الرائعة الخاصة بالأفلاطونية الحديثة: الأولى وتختص بازدواجية مفهومى 
الجوهر والذى عند ترجمته إلى المصطلح العربى "جوهر" يكون قد أخذ بصورة 
مفرطة معنى كلمة شىء التى لا تناسبه. والثانية» وهى الأكثر خطورة. حيث إن 
أرسطو لا يتخلى عن المفهوم الأفلاطونى القديم للجوهر. وهذا سيظهر قى شكل 
تعبير ليس أقل إزعاجًا: “هو ما كان ذاتا" . وأن الأمر الخطير فى الموضوع هو 
استخدام الماضىء "هو ما كان" متى كان؟ هل قبل أن يوجد؟ فى هذه الحالة ريما 
ستكون لدينا الأفكار الأقلاطونية» وهو ما لم يكن فى نية أرسطوء أى هل قبل 
الفعل؟ وبعد هذا فالجواهر ربما ستكون شيئا له علاقة بالاحتمالية (أى الوجود 
بالقوة)» وهو رأى ينتمى لأرسطو يكل جدارة» وهنا تم تطبيق مختصر الأفلاطونية 
الإسلامية الجديدة بعمق . 


ب- نظرية العقل: 
مسر ا ا ا وي لي بي 
الأصلىء وقد ترجم بشكل سليم ويقول: 
'نظرًا لأن فى كل نوع من الأشياء - مثلما فى كل الطبيعة 
- يوجد شىء هو مادةء بمعنى» شىء هو بالقوة يمثل كل الأشياء. 
وشنىء آخر ومختلف وهو العلة والمبدأ الخالق والذى معه تتم (تحدث) 
كل الأشياءء حيث يرتبط كل واحد منها بالآخر على طريقة (ارتباط) 
الفن ومادتهء وكذلك من الضصرورى أن كل تلك العناصر نوجد فى 
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النفس. والعقل بمعناه الاحتمالى هو هكذا لأنه سيمثل كل الأشياء 
[مثلما يحدث مع المادة]. لكن العقل له جانب آخرء ومن خلاله 
يجعل كل الأشياء معقولة. فالعقل هو عبارة عن حالة إيجابية مثل 
حالة الضوءء فالضوءء بشكل ماء يظهر الألوان (ويجعلها بالفعل) 
بعد أن كانت بالقوة فقط. وهكذا العقل فى هذا المعنى يكون قابلا 
للانفصال» عديم التأثر وبشكل أساسى يمثل حالة بالفعل. وفى 
الحقيقة» فإن العقل الفعّال يكون دائمًا أفضل من غير الفعّال أى 
المستقبل» والمبدأ أفضل من المادة. والمعرفة الحالية (أى التى بالفعل) 
تتماتل مع موضوعها وتطابقه» وفى الفرد تكون المعرقة الموجودة 
بالقوة سابقة بصورة مؤقتة على المعرفة بالفعلء» لكن عند اعتبارها 
على وجه العموم لا تكون سابقة من ناحية الزمن. والعقل لا يفكر 
فى شكل قفزاتء وعندما يتم فصله فإنه يمثل حفيقته ولا أكثر من 
ذلك. إن هذا فقط يكون خالدا وأبديا".(9) 


وعلى الرغم من أن النص السابق يمكن أن يفهم اليوم بطريقة صحيحة: 
فإنه لم يحدث نفس الشىء فى الزمن القديم والعصور الوسطى. والتفسير الأول. 
وهو تفسير تيوفراستو 760250 وكان يقوم على الشك يمثل صعوية منطقية 
بصورة أساسيةء وكان على النحو التالى: إن المعرفة العقلية [الفكرية] تتمثل فى 
تجريد المعقولات» التى توجد عادة فى الأشياء المحسوسةء وذلك من خلال عقل 
غير فال يتم إيجاده (تنشيطه وتفعيله - أى أن يكون بالفعل) بواسطة العقل الفعال. 
والآن حسناء هذا العقل هل هو فطرى أم هو مكتسب؟ أى نوع من الاتفعال يعانى؟ 
وكيف يكون ممكناء مع أن ذلك العقل غير مادىء أن يعانى فعل وتأثير الجسم من 
خلال الإحساساتء. فى حين أن الإحساسات مادية ؟ وعلى العكس إذا كان العقل لا 
يتأثرء كيف يمكن للفكر أن ينتمى إليه؟. بالإضافة إلى ذلكء إذا كان العقل غير 
الفعّال قبل أن يستقبل المعقولات» يوجد فى حالة موجود بالقوةء فبم يتميز عن للمادة 
الأولية. وفى النهاية» كيف تصل الروح إلى العقل الفعّال» إذا كان هو (منفصلا) 
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خارجًا عنهاءأو كيف يمكن أن يحدث النسيان» والكذبء والخطأ لو كان ذلك العقل 
الفعال جزءًا منها؟ 

ولا نعرف إذا كان تيوفراستو قد اضطلع بمهمة حل هذه المشكلات والتى 
عرفتاها بواسطة تيمسيتيو 5)1:0نمء1»: لكن النص كان يفتح الطريق إلى النقاش. 
بالإضافة إلى ذلكء فمنذ القدم كانت هناك رغبة فى ربط النص السابق من كتاب 
"النفس" مع نصوص أخرى لكتاب الميتافيزيقا(١٠)‏ أو مع كتاب "علم الأخلاق إلى 
من أصداء الأفكار الأفلاطو نية. ويهذده الطريقة. فإن نص أرسطو تفسكه كان يعتح 
الطريق أمام إمكانية إضفاء شكل أفلاطونى جديد على نظرية أرسطو التى تبدو فى 
التفسير الماهر للإسكندر الأفروديسى الذى يقسم العقل إلى ثلاث مجموعات: 

١‏ - عقل غير فعَّال أو مادى. 

؟- عقل بالملكة. 

© - عقل فعّال. 


والآأول موجود بالقوة بصورة مطلقة ويمكن أن يتحول إلى كل الأشياء التى 
يمكن إدراكها؛ والثانى يعمل داتمًا ولديه العادة أن يعرف وهو نفس العقل المادى 
بعد اكتساب عادة أن يعر فا. 


وكانت المشكلة تكمن فى شرح كيف يتحول العقل المادى إلى عقل بالملكة؛ 
لآن استقبال الأشكال يتطلب الاستعداد السابق لهاء والتى يمكن فقط أن تحدت من 
خلال فعل عقل (بالفعل) فى حالة عمل دائم: ألا وهو العقل الفعّال. فكما أن الضوء 
يجعل الألوان مرئية بالفعل» والتى فى ذاتها ممكنة الرؤية (أى مرئية بالقوة). 
فكذلك العقل الفعال يجعل المعقولات (أى الأشياء المدركة بالقوة) فى ذاتها إلى قابلة 
للإدراك بالفعل. ولم يترك أرسطو قولا يبين أين كان يوجد ذلك العقل واقتصر 
الإسكندر الإفروديسى على القول بأنه ليس جزءًا من الروح ولا يمثل أحد ملكاتهاء 
وإنما هو فاعل خارجى. 
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ويؤيد الإسكندر الإقروديسى تفسيره بذكر أستاذه أرسطوكليين 81815100125. 
ويبدو من خلال النصوص الأصلية الإغريقية أنه تم الخلط بين أرسطوكليس 
وأرسطو نفسه وهو ما ساهم فى تأثر نظرية أرسطو بأفلاطون بصورة أكبر. لقد 
كان أرسطوكليس يعتقد أن العقل الموجود بالقوة ينمو بشكل طبيعى مثل كل 
الملكات الإنسانية»ء من خلال المعرفةء لكن من أجل تحقيق عملية التجريد كان 
يحتاج لفعل عقل خارجى وفكر محض وعقل إلهى. هذا العقل الفعال المكون 
والمفهوم هكذاء كان يعتبر جوهرًا قادرًا على اختراق كل الأشياء وعند التقائها 
بمجموع حسى مناسب (ستكون له بمثابة) ستخدمه كجهاز وينتج عملية التعقل 
أو الإدراك والفهم. وكان من رأى الإسكندر الإفروديسى أن أرسطوكليس ذهب 
بعيدًا جدا وشوّه نظرية أرسطو من خلال اللجوء إلى النظرية الرواقية الخاصة 
باختراق الجواهر. لكن الإسكندر الإفروديسى أيضنًا قد تجاوز نص أرسطو عندما 
اعتبر العقل الفعّال هو اللهء وعندما جعل ذلك كفعل خالص وفكر للفكر الخالص. 


- صياغة أفلاطونية حديثة للعلاقة بين توحيد الله وعملية الخلق: 

إن اعتبار الواحد الإلهى» الموجود فى الأفلاطونية الحديثة هو الله الخاص 
بالتوحيد يعتبر خطوة حقيقية تجاوزت الحد قام بها كل من اليهود والمسيحيين 
بسرعة واضحة. وقد استخدم فيلون ه7110 ذلك ليشرح عملية الخلق» ولقد لجأ 
المسيحيون إلى عقاتد الواحد وإلى اتحاد الجوهر والأقانيم وذلك لشرح عمليات 
التحول الخاصة بالتثليث» وكذلك فلقد استعملها المسلمون فى جدلهم المضاد للتثليث. ' 
ولقد تم إثبات وحدانية الله واستحالة عمليات(التحول) الشخصية باستخدام مؤلفات 
كل من أفلوطين وبرقلس - وإن كانت غير كاملة وليست دائمًا سليمة. 


إن المبدأ الأساسى للوحى النبوى هو عملية -الخلق» ويمثل ذلك عقيدة 
يشارك فيها كل من اليهود والمسيحيين. وعملية الخلق هى عبارة عن خلق الشىء 
من العدم وبدون وجود فاعل وخلال الزمن. وعندما يجب شرح ماذا يعنى هذا 
وكيف أن عدم الوجود السابق» واستقلال المخلوق فيما بعد (عن الخالق) لا يغير 
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(من طبيعة) وحدانية الله وعدم قابليته للتغيير الإلهيتين» تظهر الأفلاطونية الجديدة. 
وإمكانية استقلال "ما هو مخلوق" كانت تبدو أمام أعين العلماء الغيورين على قدرة 
الله القادر على كل شىءء كما لو كان ترديًا لسلطان الخالق. وكان من الضرورىء 
بطريقة ماء أن يظل الله يخلق دائتمّاء كما كان يؤكد ذلك علم الكلام الأشعرى. 


ومع ذلك فإن النقاء الإلهى الفاتق الوصف كان يبدو كما لو كان قد تلوث لو كانت 
عملية الخلق المستمرة تتم من خلال حدوث لون من اللمس من الله للمادةء مهما 
كان عَالمًا ومحبا وعطوفا. وتوجد المادة قى عملية الخلقء لكن الله لا يمكنه لمسها. 
ولهذا كان مناسبًا جدا أن يوجد تفسير وهو- بدون أن يفصل بشكل كامل ذاتية 
وهيئة ما هو مخلوق بصدد الخالق - يضع هوة عميقة أنطولوجية [كونية] تفصل 
بين الله والمادة. وأفلوطين فى شكله العربى كان يحتوئ على هذا التفسير المناسب: 
أن الله بإرادته الإلهية يخلق شيئا واحدًا وكلياء وهو فعل حر بشكل مطلق ومستقل 
ود ووب الك بإر ابت ووكتل محس: نسي من طابينة! للد , ختلك الوذه مير 
كليا. ومن هذه النقطة إلى (نقطة) تكون (تصور) المخلوق الأول كانت توجد خطوة 
واحدة قطعها المفكرون الإسلاميون فى طرقات أقفلوطين وبرقلس الموصلةء وذلك 
حتى الوصول إلى نظام الكون المبدع - العجيب الذى سيخططه فيما بعد اين سينا. 
وفقط عندما تظهر التعددية(الكثرة) ومعها الفردية القصوىء تظهر المادة التى لن. 
تبقى فقط بعيدة عن الله وإنما على الوجه الأصح ليس لها كينونة وبها أوجه نقص 
أكثر مما بها من صفات كمال وهى (موجودة بالقوة) محتملة أكثر من كونها واقعًا 
(بالقعل). 


4- الصيغة الأفلاطونية الحديثة للمدد (الإلهى) باعتباره جزءًا من الإشراق 
العقلى.. 

إن وظيفة الله تظهرء فى أشكال كثيرةء وفى تنفيذ عملية الخلق تبدو هذه 
الوظيفة فى شكلين أساسيين: 
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١‏ - حيث يخلق الذين لا يكونون أى شىء حتى ولو كان ذلك صورة شاحبة 
لله [وهم الذين ليس لهم عقل]. 

١‏ - ويشرق على الآخرين الذين هم صورة مظلمة وفقيرة له [أى الذين لهم 
عقلء وذلك بأن يشرق عليهم. والتدبير والحكمة الإلهية ليس لهما حدودء سواء من 
حيث القوة والسلطة والجبروتء والرؤية وتبلغ كل الأشياء. وفى الكائنات غير 
العاقلة» فإن الحكمة تتصرف بعد الخلق من خلال وسطاءء وهوما يطلق عليه اليوم 
اللروف الطبيعية للتطور والتحولء وهو شىء يشبه ما أطلق عليه القديس 
أغسطين العلل البذورية_(علل_التكاثر). وأفلوطين وبرقلس فى شكلهما العربى 
صاغا هؤلاء الوسطاء واعتيروهم نجومًا أو كواكب أو أجسامًا روحية؛ أما علماء 
العقيدة فقد اقتصروا علي أن أعطوهم أسماء لكائنات سماوية [العروش» ورؤساء 
المملكة ...إلخ]. 

والإنسان» نظر! لأنه متميز بالعقل؛. ليس فقط لديه استعدادات طبيعية خاصة 
يمكن أن يوصف بها كل كائن مخلوقء وإنما لديه مرآة شاحبة قادرة على أن 
تعكس نور الكرم الإلهى. ويقول القرآن بشكل واضح إن الله تحدث للإنسان لآن 
الجبال والبحار لم تكن تستطيع أن تفهم صوتهء ولكن مع ذلك بدون النور الإلهى 
فإن الإنسان سيكون أكثر قسوة من الأحجار. ومن جديد فإن المشكلة تكون فى 
الاتصال بين إله فائق الوصف والإنسان كثير الخطأ. وأفلوطين وبرقلس العربيان 
قدما لذلك حلا من خلال الإشراق بواسطة السر الإلهى» حيث لجا إلى مجموعة من 
الدرجاتء من بينها العقل الفعّال القديم الخاص بأرسطو وهو الذى كان يجرى 
الاتصال مع الإنسان» ونظر! لأنه نور من الله فمهما كان غير مباشرء فإن هذا 
الإشراق هو معونة من الله ومدد منه. 

والمدد الإلهى أصبح مصوغا بواسطة شرح عقلانى» وبخاصة فى المجال ‏ 
العملى. هل أصبح هناك هامش لحرية شخصية حقيقية ؟ لقد تم شرح الجدل حول 
ذلك عند الحديث عن علم الكلام. إن الأفلاطونية الجديدة عندما جعلت الجاتب 
العملى جزءًا من النية» فإنها تحل المشكلة من خلال حرية تختص بأن تنفذ بحرية 
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النظام الضرورىء ولهذا فقد اعتقدوا أنهم فى وضع يسمح لهم أن يعتبروا أنفسهم 
أنصار الحرية والعدالة الإلهية» وبغير هذه الطريقة فإنه حتى علة أفعالنا السيئة 
ستقع على الله. 

إن هذا النقد الأفلاطونى الحديث يمثل الفلسفة الخاصة بالعصور الوسطى 
بمعناها الخالصء بمعنى أنها عبارة عن تأمل عقلى حول "علم العقائد الموجود فى 
الوحى" وبصيغة أفلاطونية حديثة» وسيكون له أتباع كثيرون» ولكن ستتفرع عنها 
فلسفة أخرى أقل اتساعًا وأكثر تمسكا بالصياغات الإغريقية» وهى ما أطلق عليها 
العرب اسم 'فلسفة" والذى يمثل قمتها ابن رشد الذى يعود له الفضل فى (ازدهار) 
الفاسفة البحتة. لكن الفلسفة الأخرى والخاصة بالعصور الوسطى لن تموت وإنما 
ستتعايش مع الفلسفة البحتة ويعد أن تتدهور هذه الفلسفة ستستمر الأخرى. ولنتذكر 
ابن عربى وابن سبعين» بل وقى بدايات القرن الخامس عشر يوجد ابن خلدون 
وأبن الخطيبء وذلك فيما يتعلق بالمغرب الإسلامى؛ وفى استمرار ميتافيزيقا النور 
عند الإشراقيين المشرقيين»ء وعند المفكرين الإيرانيين وذلك حتى نهاية القرن 
السابع عشر. 


48- شروق (شمس)الفلسفة: الكند ى 
أ - نقطة الانطلاق والمنهح: 
يعود الفضل فى الصياغة الأولى لفكر الفلسفة الإسلامية بمعناها الدقيق 
لأبى يوسف يعقوب بن اسحاق الكندى (؟7١)»‏ وهو مفكر عاش فى القرن التاسع 
الميلادى»ء وحصل على لقب 'فيلسوف العرب". وتدل مؤلفاته على معرفة جيدة 
بالفلسفة الإغريقية. وقى كتاب التعريفات أرقم ١‏ فى القائمة الموجودة فى الهامش 
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لأرسطو. حيث أعطى ستة تعريفات للفلسفة: وهى الاشتقاق [الأصل اللغوى]. 
نشاطها وهدفهاء وعلتهاء وبُّعدها الإنسانى وجوهرها. فى التعريف الأول يذكر أن 
ممارسة الفلسفة تحدث بسبب حب الإنسان لها ولكونها تمثل المعرفة. والتعريفات 
الثانية والثالثة والرابعة تشبه أفلاطونء والخامسة أفلاطونية أيضاء ولكن من خلال 
نصوص غنوصية. والسادسة رمزية. وهو يعرف بصورة كافية تاريخ الفلسفة. 
وكتب أرسطوء وقد خصص لها كتابًا حيث جمعها فى أربعة أقسام: المنطق 
والطبيعة والنفس والميتافيزيقا. ويذكر أرسطو كثيرًا وبصورة جيدةء وكذلك أفلاطون 
بصورة كافية وبخاصة فى 'رسالة فى قول فى النفس". وكذلك سقراط الذى خصص له 
ثلاث رسائل صغيرة. يعرف فكر أفلوطين» وذلك من خلال “كتاب أثولوجيا" ويصحح 
ترجمة ابن ناعمة الحمصىء ولكنه يجهل أن ذلك النص لأفلوطين. 

وتبدو أفكار الأفلاطونية الحديثة فى نظريته حول النفس قى شكلها كجوهر 
بسيط غير مادى وخالد وقادر على الوصول إلى أعلى المعارف الفكرية» وذلك بعد 
أن تتخلص النفس من الجسدء حيث تتشبه حينتذ بالله. ويبدو تأثير أرسطو كبيرًا جدا 
عند معالجة القضايا المنطقية والمادية والبيولوجيةء بينما فى الميتاقيزيقا يسود 
مختصر الأفلاطونية الحديثة. ويمتل كتاب الكندى حول الفلسفة الأولى عملا أصيلا 
ولا يعتبر شرحاء كما أنه ليس ملخصنًا لميتافيزيقا أرسطوء الذى تسود فيه العناصر 
الأفلاطونية الحديثةء حيث يرفض الكندى خلود - أزلية العالم والمفهوم الفلسفى عن 
(الذات)الإلهية. ونظرًا لأن الكندى كان معاصرًا للوقت الذى تم فيه بشكل رائع 
الانتهاء من ترجمة الموسوعة الإغريقية إلى العربية» فقد قام بمجهود ضخم لوضع 
مصطلحات الفلسفة العربية. وهكذا فإن أحد كتبه وهوارسالة فى حدود الأشياء 
ورسومها" وهو كتاب صغير ولكنه قاموس فلسفى دقيق» وريما يكون الأول من 
بين القواميس المعروفة فى العالم العربى» يتضمن أقل قليلا من مائة مصطلح. 
بعض تلك المصطلحات يبدو أن الكندى هو الذى وضع لها تعريفها الفلسفى. إن 
هذا المجهود فيما يتعلق بتثبيت معانى المصطلحات سيكتمل من خلال استخدام 
المنهج المنطقى وهو الوحيد القادر على تسهيل معالجة الفكر. إن الفلسفة يجب أن تستخدم 
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المنهج الذى يثبت ويدلل على معنى كل كلمة [لفظ - مفردة] وقيمة كل تأكيد. 
وبالتالى» فإن مَنْ يجهل علم الرياضيات والمنطق لا يمكن أن يتخصص فى الفلسفة 
لأن الاستدلال (والاستنتاج) فقط هو الذى يمكن أن يقودنا إلى العلل الأولى. 

إن استيعاب الكندى للفكر الإغريقى سيجعله يناقش قضية التوفيق بين 
الفلسفة والدين. وفى ذلك يقول الكندى إن الفلسفة هى علم الأشياء بحقاتقهاء والتى 
بالإضافة إلى قيمتها النظريةء تسمح أيضًا بتوجيه حياة الإنسان نحو الخير؛ وفى 
التأمل العقلى يكون مشروعًا وعند استخدامه من قبل الأشخاص المخلصين 
المعارف الفلسفية بشكل خالص أو محض والمعرقة النبوية هناك فروق أساسية 
حيث يقترب من مواقف المعتزلة ويدافع عن وحدانية الله والعدل الإلهى» وإن كان 
يصر على حدوت العالم كفعل ناتج عن الإرادة الإلهية. 


ب- المعرفة ومشكلة العقل: 

إن المبادئ التى تحكمت فى استيعاب الفلسفة الإغريقية من قبل الكندى 
تشرح لنا الإشكالية الداخلية لفكره.» حيث ينطلق من اعتبار علم الرياضيات مدخلا 
خاصا لمناهج البحث فى علم المنطقء» إن البرهان أو الدليل لا يزيد عن كونه 
وسيلة أو قاعدة عامة يمكن أن نطبقها على مجموعة من الحالات المحددة. 
والمعرفة نتقسم إلى: 

١‏ - حقائق سابقة ومستقلة عن عملية البرهان. 


؟ ب حقائق نحصل عليها من خلال البرهان. والمعارف السايقة على عملية 
البرهان لها ثلاثة أنواع: 


|- معرقة وحجود التمىء . 
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ب- معرفة بالمبادئ الكلية التى تكون بديهية بذاتها ولا تحتاج إلى إثبات. 

ج- معرفة بجوهر الشىء المعبر عنه من خلال تعريفه. وأن المشكلة 
الرئيسية فى هذا النوع من المعرفة تكمن فى أن الحواس فقط تعرف وجود 
الأشياء» ولا يعطينا الاستقراء سوى خصائصها. 

وللوصول للجوهرء وانطلاقا من البيانات [المعلومات] المحسوسة» فإننا 
نحتاج إلى القيام بعملية فكرية خاصة تتم من خلال استقبال (تلقى) الدرجات 
الأربعة من العقل: عقل موجود بالقوةء وعقل موجود بالفعل» وعقل يتحول من 
موجود بالقوة" إلى "عقل موجود بالفعل"ء والعقل الاستدلالى. والعقل الموجود 
بالقوة هو جزء من النفس يتحقق من خلال فعل(تأثير) العقل الذى بالفعل» والذى 
بدوره ينتج عندما تتحقق الأشكال القابلة للإدراك. والتىء مع ذلك» تكون نتيجة له . 
والعقل الذى يتحول من "الموجود بالقوة" إلى 'موجود بالقعل" هو العقل المستفاد؛ 
والعقل بالملكة يحدث عندما يتم تحقيق العقل الموجود بالقوة بواسطة العقل الفعّال» 
وهو الحلقة الدنيا من نظام الأفلاك السماوية التى تحكم عالمنا.(') وفى النهاية» فإن 
العقل الاستدلالى يتمثل فى المعارف المكتسبة الحالية (أى الموجودة بالفعل):عن 
طريق استخدام عادة التفكير. 

ولكى تكون المعرفة ممكنة فإنها تحتاج إلى واقع شكلى وحيد؛ والأشكال 
المحسوسة والقايلة للإدراك توجد بشكل ما فى جوهر النفسء» والأشخاص [البشر] 
الذين يحوزون فضيلة المعرفة العليا يمكنهم أن يكتشفوا بطريقة أسهل تلك الأشكال 
داخل أنفسهم؛ وعلى العكسء فإن العوارض المادية التى تفسد تلك الفضيلة المستقبلة 
فى النفس تجعل الإنسان يبتعد عن الحقيقة. وإذا استطاع الإنسان أن يحافظ على 
نقاء نفسدء فإن الحقيقة الداخلية ستتحول إلى حقيقة واحدة (ستتحد) حقيقة الخالق 
حيث يكون ذلك أصل النبوة حيث إنه الحدس الخاص للنفس الخالصة أو الزكية. 


. هو تصوير غير دقيق لرأى الكندى؛ وهذا الرأى يصدق على الفارابى وابن سينا وليس على الكندى‎ )١( 
(د. مدكور)‎ 
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وفى مقابل المعرفة المباشرة تظهر المعرفة غير المباشرة التى تنطلق من 
المعارف المكتسبة من خلال أربع طرق استدلالية: التعددء حيث من خلاله يتم 
الانتقال من النوع إلى الفصيلة ومن هذه إلى الإفراد؛ وعملية التحلل - التفكك» 
والتى تقودنا إلى الأجزاء التى تكون الأشياء؛ والتعريف - التحديد» وعملية 
الاستدلال فى ذاتها وهو استخدام الأدلة الجدلية . فى هذه الحالة الأخيرة من الممكن 
جدا الوقوع فى الخطأ سواء من خلال ظروف الفاعل (الذى يقوم بعملية الاستدلال) 
أو بسبب طبيعة [الاستدلال]» ومع ذلكء فإن لعملية الاستدلال قيمة عليا بالنسبة 
للمعرفة العقلية حيث إنها تقودنا إلى المنطق. لكن هذا المنطق يختلط تبعًا لرأى 
الكندىء مع علم الأخلاقء لأنه من خلاله يقترب الإنسان من المعرفة الكلية» وهى 
الخاصة بكائنات العالم السماوى حيث يتم بلوغ الجنة بشكل فكرى بحت. وبالتالى» 
فالفضيلة ليست شيئا آخر إلا المعرفة لما هو كلىء والمعرفة الأخلاقية تتمثل فى 
ممارسة الإنسان للفضيلة الفكرية بشكل صارم . 


ج- الميتافيزيقا وعلم الكون: 
الميتافيزيقا هى علم العلة الأولى» أما هدف الفيزياء فهو العلم بالكائن 
المحسوس المتحرك والعلم بالكائن الذى يمكن إدراكه وغير المتحرك. والميتافيزيقا 
يجب أن تدرس اللامتناهى والواحد. واللامتناهى هو "ما هو أزلى" والذى "لا يمكن 
إلا أن يكونء أو أن لا يكون عدمًا", بحيث يكون غير خاضع للتغييرء وليس بجسمء 
لأن الأجسام متناهية. ويعارض الكندى أرسطو حيث يرفض أزلية الزمن» وقد اعتمد 
فى ذلك على طيماوس 191020" ويخاصة على يحيى النحوى 02م1*10 1032 والواحد 
يمكن أن يكون بسبب عارض أو بنفسه» وذلك عندما نشير إلى الأشياء التى لها 
نفس الجوهرء والمشاركة فى الجوهر يمكن أن تكون من خلال الاستمرار أو من 
خلال الشكل أو الاسم أو النوع. 
لكن الواحد الحقيقى هو الواحد المطلق بذاته. وبالتالى فهو الخالق» وهو 
بداية لكل حركة. فالله هو العلة الفاعلة للعالم» الذى خلق من لا شىءء كذلك فهو 
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العلة الأولى لكل الأشياء. وبالتالى» يمكن إثبات وجود الله أنطلاقا من وجود العالم 
والظواهرء ونظام الكون الذى يحتاج إلى ذات خالقة ومنظمة وحاكمة. وهكذاء فكما 
أن النظام الفسيولوجى والظواهر الحيوية لجسمنا تدل على ضرورية وجود الروحء 
التى تمده بالحياة وتتحكم فيهاء وبنفس الطريقة فإن نظام العالم المادى وهدفه 
يجعلان من البديهى وجود منظم وحاكم للكون؛ وهذا الدليل القائم على نظام العالم: 
هو أفضل الأدلة التى يمكن أن نتعرض لها. ومع ذلكء فعند دراسة وحدانية الله 
يستعمل الكندى الفرق بين الذات الممكنة والذات الواجبة اللتين سوف يتعرض لهما 
كل من الفارابى وابن سينا 

الله خالق وحاكم للكون وهو واحد بجوهره لأنه لو تعددت الآلهة» ففى بعض 
تلك الآلهة سيوجد عنصر لا يكون عاما بالنسبة للآخرينء وبالتالى» فإن أحدها لن 
يكون ضروريا على الإطلاق. بالإضاقة إلى ذلكء فإن الله ليس جنسا ولا يدخل فى 
أى نوع على الإطلاقء» ولين له أى شبه مع الكائنات المخلوقة» ولا يمكن أن 
نصنفه تبعًا لطبقة أو فئة» وهو ليس بجوهرء وليس بعرضء وكل الصفات التى 
يمكن أن نضيفها له تكون له من خلال النفى. ولهذاء فعلى الرغم من أن الكندى فى 
بعض كتاباته يمكن أن يبدو أنه يتحدث عن صفات إيجابية تقوم على وحدانية الله 
فيجب أن نقرأ هذه النصوص من خلال السياق العام الذى يؤكد بشكل حاسم 
وحدانية الله المطلقة. والشىء الوحيد الذى نفعله من خلال الصفات الإلهية السلبية 
هو أننا نميز الله عن مخلوقاته» بينما نقتصر من خلال الصفات الإيجابية على 
الاقتراب من الصفات العظيمة الأنطولوجية لذاته» التى منها ينشأ خلق كل ما هو 
موجودء وحفظ كل ما هو مخلوق ومعرفة كل الأشياء والإرادة المطلقة جدا . 

والكون الذى خلقه الله له مركز فى الأرض ويكون محاطا بطبقات متتالية 
من الماء والهواء والنار؛ والعناصر الطبيعية تتعارض فيما بيتهاء كما يمكن أن 
تختلط فيما بينها حيث يشغل كل منها مكانا طبيعيا. والكون كله ينقسم إلى قسمين: 
عالم الأفلاك السماوية وهو يخضع للحركة الدائريةء والعالم السفلى أو الأساسىء. 
الذى يخضع للكون والفساد الذى نلاحظه نحن البشر. 


209 


والجسم الأقصى [أحيانا يطلق عليه الجسم الأعلى] يكون به نفس ولديه عقل. 
وفلك ذلك الجسم يحتاج إلى حياةء وإن كانت بدورها تمنح الحياة لمن هو أقل منها. 
هذا الجسم يتحرك بصورة أبدية وهو علة لكل ما تجعله الحركة بالفعل أى تجعل له 
وجودًا فى عالم الواقع . والجسم الأقصىء نظلا لكونه كرويا فله مكان دائم» وليس 
له ثقل ولا حرارة ولا برودة» فليست له صفات العناصر الأربعة. وكل واحد من 
هذه العناصر الأربعة الأخيرة له شكله الخاصء فالنار رباعية» والأرض مكعية 
وسدانبية». ولليواء. ثناقى» واللقلك؛ حماس 6 والماء كو عنوين. وحماء :و البتعددة 
الأسطح المثلثة هى القواعد الأساسية [المادة» وللشكلء وما يحركها بشكل منسجم]. 
والأرض لها أربع مراحل [المادة» والشكلء» وما يتحركء والتوالد]؛ أما الفلك أو الجرم 
السماوىء قله خمس مراحل (المادة» والشكل» والحركة: المنسجمةء والإحساس 
والتعقل]. 


د - النفس والمفهوم الأخلاقى: 

النفس تكون واحدة وبسيطة ونبيلة وكاملة» وهى تختلف عن الجسم. 
وجوهرها يشبه - يشترك فى طبيعته مع - العلم الإلهى لأنها ذات جوهر روحى؛ 
وعندما تترك الجسم ستبلغ (ستصل إلى) المعرفة المطلقة. ويسير الكندى وفق أفلاطون. 
الذى يذكره بشكل صريحء حيث يعتبر أن النفس تكون فى حالة مرور فى هذا 
العالم» لأن حياتها خالدة وسرمدية» لكن الأنفس غير الطاهرة يجب أن تتطهر حيث 
تنتقل من منزلة إلى أخرى حتى أبعد منزلة. ومن بين الملاحظات الطريفة 
(الغريبة) جدا حول النشاط النفسى تبرز تلك الخاصة بالحلم وهو "الحالة التى يترك 
فيها الكاتئن الحى استخدام الحواس بشكل طبيعىء مع الاحتفاظ بصحته الطبيعية". 
وسبب الحلح هو البقاء - أثناء الحلم - فى حالة تخيليةء تعمل سواء فى حالة اليقظة 
كما فى حالة الحلم؛ وعندما يزداد تركيز الإنسان وهو يفكر فإنه يستطيع الاستغناء 
عن استخدام الحواس» عندئذ تتصرف الحالة التخيلية بحرية وتكون المفاهيم أكثر 
نقاء. والحالة التخيلية توجد فى النفسء وليس لها أعضاء وتستخدم الصور بدون 
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صادة. والحلم يكون باستخدام النفس للفكر وتركها للحواس؟ ويمكن للنفس في الحلم 
أن تتتبأ بكل الأشياء وبخاصة إذا كانت زكية. وسبب الحلم هو برودة الدماغ والتى 
تجعله رطبًا وذلك يسبب فقد حرارة الجسم. 
وأحد مؤلفات الكندى هو كتاب صغير يُسمى 'فى الحيلة لدفع الأحزان": وفيه 
يسرى عن صديق له كان قد طلب منه كتايًا ضد الحزن. وفيه يؤكد أن الإنسان 
يجب أن يبحث عن السعادة الحقيقية» ولكن هذه السعادة تتحقق عندما نتأمل مم 
تتكون الحياة» وفى ذلك الذى يحزننا. والنتيجة التى يصل إليها هو أنه دائمًا يوجد 
سبب للتسرية عن النفس وذلك تبعًا للأدلة العشرة التالية: 
اب لذاكان العزورراتى هناء فاته لا يوحد سبي يجدلنا شقى انستاء.ولذا 
كان يأتى من آخرء فيمكننا أن نحتمى منه أو لا نكترث به ؛ فكل 
شىء زائل وعابر. 
+1١‏ التفكير فى أنه فى مرات أخرى قد تسرينا من الأشياء الحزينة. 
'- إن عدم الرغبة فى الوقوع فى أسر الحزنء يعنى عدم الرغبة فى 
الوجود لأن الشر موجود. 
4- كل البشر يعانون [يشعرون] بالحزن. 
ه- كل ما لدينا أعطاه الله لنا؛ و الله يقدر أن يزيله. 
5- بما أن كل شىء يتغيرء فإما أن نكون حزانى دائمًا أو لا نكون مطلقا. 
/ا- لماذا نجتهد فى أن يكون لدينا أكثر مما هو ضرورى ؟ 
- أن هذه الحيأة رحلة. 
4- يجب أن نرفض أو نكره كل ما هو سيئ والحزن من الأشياء السيئة. 


-٠‏ مهما خسرنا قدائما يبقى أنا شىء ما. 
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ه - تلاميد الكندى: 

من بين تلاميذ الكندى نذكر كلا من عالم النجوم أبو معشر البلخىء وأبو زيد 
البلخى» ومؤلفو سيرتهما الذاتية ينسبون إليهما أنهما أكدا أن الصفات الإلهية 
القرانية مصدرها اللغة السوريانية» وقد عرفا بأنهما من المفكرين المتحررين. وأهم 
هولاء التلاميذ هو أحمد بن الطيب السسّرخسى الذى ولد عام 8727/75١4‏ ومات عام 
45 وقد فقدت مؤلفاته المكتوبة» أما فكره قيُعرف من خلال بعض 
المصادر الشيعية وكاتبى السيرء وفى السابق أشرنا إلى أنه نسب إليه اختراع 
أبجدية صوتية تصلح لكتابة كل اللغات. والجدير بالذكر أنه تبين من خلال فكره 
معرفته بنظريات رواقية. وبالتحديد فإن الرواقية لا تبدو مطلقا بصورة أكثر 
وضوحا فى الفكر الإسلامى كما هى عنده. وربما بسبب استفادته من جزء من 
نظريات الأسطوانة من خلال الأفلاطونية الحديثة فى مرحلتها الأولى. ولو كانت 
المعلومات التى لدينا عن السرخسى صحيحة:ء فإن هذا المؤلف قرق بين ثلاث 
مجموعات رواقية: الفريق الأول يخص مدرسة سكندرية والتى ربما كان اسمها 
جواقيون أى "المشاءعون" وهى عبارة عن الرواقية المتأثرة بالأقلاطونية الحديثة: 
والفريق الثانى تمثله مدرسة بعلبكء. والتى يُطلق عليها اسمًا مناسبًا جدا" أصحاب 
الأسطوانة"» والفريق الأخير خاص بمدرسة أتطاكية ويسميها "أصحاب المظلة" 
وحرفيا تعنى 'نظرية الخيام"» وربما هذا الفريق والسابق يكونان فريقا واحذا. 


٠‏ - الرارزى: 
من الصعب جدا تحديد مكان الرازى )١١(‏ فى تاريخ الفكر الإسلامى. 
فمن ناحية الترتيب الزمنى نظرًا لأنه ولد قبل الفارابى فمن المناسب أن نضعه بين 
الكندى والفارابى. ومن ناحية أخرىء لم يسلم الطب العربىء على الرغم من قيمته 
العلمية وثروته التجريبية» من الأشكال الباطنية الشعبية» وذلك مقارنة بالشائع فى 
أيامه. وإذا تركنا جانبًا الكتب السحرية تقريبّاء فان الطب الروحانى لأبى محمد بن 
زكريا بن يحيى(4 )١‏ والمعروف لدى اللاتينيين بالرازيس5ع20226 لا يمكن أن يمثل 
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أو يشبه الأشكال الباطنية الطبية. وعلى الرغم من أن الرازى ليس فيلسوفا مثل ابن 
سينا أو ابن رشدء فان أسلوبه» وإن لم يكن كذلك فى نظرياته» يمثل التوازن بين 
الفلسفة والغنوصية. وهكذاء مثلاً يهاجم أرسطوء حيث .يتهمه بأنه حطم الخط 
التقليدى للفلسفة الإغريقية التى بدأت على يد فيثاغورث وانتهت على يد أفلاطون؛ 
ويعترف بأنه تلميذ لسقراط» وأنه يجب أن يحذوه فى سلوكه كل مفكر كما فعل هو. 
ويبدأ الرازى "الطب الروحانى" بإعلان عقلانى عظيم: 
' أقول إن البارئ - عز اسمه -». إنما أعطانا العقل وحياتنا به لننال ونبلغ 
به المنافع العاجلة والآجلة» غاية ما فى جوهر مثلنا أن يناله ويبلغه . وأنه أعظم 
نعم الله عندناء وأنفع الأشياء لنا وأجداها لنا نفعًا ...فإذا كان هذا مقداره وخطره 
وجلالته» فحقيق علينا ألا نحطه عن مرتبته ...بل نرجع فى الأمور إليه» ونعتمد 
فيها عليه فنمضيها على إمضائه ونوقفها على إيقافه ولا نسلط الهوى الذى هو افته 
ومكدره ... بل نروضه ونذلله ونحمله ونجبره على الوقوف عند أمره ونهيه() 
إن ما حققه الفكر الإنسانى من خلال استخدام العقل هو الفلسفة حيث عاش 
الأستاذ الأكبر سقراط تبعًا لمثلهاء وقد حاول الرازى أن يطبق ذلك فى حياته. إن 
على الفيلسوف أن يعيش حياة هادئة؛ وهى الوسط العادل بين طرفين؛ وبدون أن 
يترك نفسه تجره للملذات فعليه ألا يحرم نفسه من الأشياء بمستوى مناسب. وهكذاء 
فيحكى الرازى عن نفسه أنه لم يعمل لدى أى جبارء ولكن لأنه طبيبًا فإنه لم يبخل 
بعنايته على أحد وساعد الجميعء ولم يعمل جندياء ولم يكن بخيلا؛ ولم يكن غير 
متسافج» ولا سكيرا ولا عربيدًا. ويوجب على الفيلسوف أن يعيش متحكمًا فى 
شهواتهء محاولا أن يكون الإنصاف هو الذى يسود كل فضائله. 
ولكى يمارس حياة بهذا الشكل كان من الضرورى أن تكون لديه معرفة 
دقيقة بعيوبه الخاصة» ويلجأ كلما كان ذلك ضروريا إلى الآخرينء الذين يمكن أن 
يتعرفوا عليها بشكل أفضل- وأن أفضل المتع واللذات هى الحياة الطبيعية» ولهذا 
)١(‏ الطب الروحاني» أبى بكر الرازىء تحقيق وتقديم الدكتور / عبد اللطيف العبدء مكتبة النهضة 
المصريةء 2١91/8‏ ص 5” - 31 . (المترجم) 
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من المناسب رفض الحب الجارف والغرور والكذب والحسد والغضب. فهى 
صفات للحيوان أكثر منها صفات للإنسان- لكن يجب البحث دائمًا عن التوازن. 
فإذا كان البخل رذيلة سيئة فإن الادخار للمستقبل أمر مناسب. وكل فكرة مسيطرة 
هى خطيرة:ء ولكن الاهتمام بالأشياء أمر مناسب. ويجب الاعتدال فى الطموح: 
وليس من المناسب الإفراط فى جمع الثروات. وفى النهاية» يجب أن نكافح ضد 
الخكوف من الموتء قالموت يزيل الالام والهموم» ويعد الموت ينفتح باب السعادة 
للمؤمنء والكافرء بما أنه لا يعتقد فى شىء» فليس لديه ما يشغله أو يهمه. 

ومفهوم الرازى عن الكون يمثل إحدى اقتياساته من الأفلاطونية الحديثة 
وتنطلق من خمسة مبادئ أزلية: اللهء الروح الكليةء والمادة الأولية» والمكان 
والفان- واه هو المعررقة العلياء.ويكاق كل تنيع يفو حاجة لذلق» أومقة تصيدو 
الحياة]: كما يخرجٍ الضوء من الشمس. والنفس الكلية أيضنًا حية ولكنها جاهلة. 
ومن هذا الجهل تحدث المأساة الكونية وبالتالى العالم. والمادة الأولية أيضًا أزلية إذ 
ليس هناك شىء موجود يأتى من العدم الخالصء» وهى تتكون من ذراتء وأكثرها 
تماسكًا هى التى تكون الأرضء وكلما قلت كثافتهاء تتحدد بصورة على التوالى فى 
الماءء والهواء والنار. ولما كانت المادة أزلية وتشغل مكانا فإن الفراغ يجب أن 
يكون أزليا. ونفس الشىء يحدث مع الزمن وهو عبارة عن جوهر فى حالة صيرورة. 

و تَحَدت مأساة عالم الخلق من الرغية الشديدة للنفس الكلية فى اختراق المادة 
الأزلية. وهذا الاختراق أحدت في تلك المادة تغيرات غير منظمة وغير هيكلية . 
ولهذاء كانت نتيجة محاولة الاختراق متناقضة وفاشلة. ولهذاء قإن الله أرسل العقل». 
المرتبط فطريا مع الألوهية»ء ليوقظ النفس وحتى تستطيع أن ترى أن العالم المادى 
ليس مقامها. ولهذا فمن أجل أن تفهم النفس الكلية وأيضًا النفس الإنسانية أن هذا 
العالم ليس. عالمهما وتعرفان العالم الذى يخصهماء فإن الأشخاص الذين يسيرون 
تبعا للعقل والفلاسفة يعتبرون هدفهم هو تحرير النفس من خلال المعرفة الحقيقية 
العقلية الفلسفية. والعقل الإنسانى لا يحتاج إلى الطبيعة المادية سواء فى محاولته 
للتعرف على ذاته أو تحقيقهاء فالعقل والمادة لا يمثلان ازدواجية تحتاج لبعضها 
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بعضًا [مثلما فى المعرفة الإسماعيلية]» وإتما هما متضادان. والمادة تتصرف كما 
لو كانت شرا والأنفس تبقى فى هذا العالم حتى توقظها الفلسفة نحو السر وتقودها نحو 
عالمها الحقيقى. والانتقادات الإسماعيلية [والتى كانت مفيدة جدا لمعرفة فكر 
الرازى] تنطلق من رفض الرازى لفكرة سقوط العقل الثالث ولكل الدورة الإيقاعية 
لفترات العالم» وللسر الخاص بالآخرة وللبعث الأخير. ظ 

أيضًا انتقد الرازى النظريات حول النبوة. فدور الأنبياء يقوم به الفلاسفة 
الذين يدعمهم العقل» حيث يجب أن يوقظوا الأنفس الإنسانية من السبات المادى 
ليقودوها نحو عالمها الخاص والمحدد. والأنفس التى تظل متمسكة بالمادة» والتى 
لم تستطع النجاة والاقتداء من خلال مجهود الفلاسفةء ستبقى تائهة في العالم بعد 
فناء الجسد. إن هذه الأنفس الخاطئة والتائهة والتى لم يتم افتداؤها هى الشياطين 
التى تغوى البشرء والتى أحيانا يتم اعتبارها أنبياء. وهكذاء فالنظام الذى وصفه 
الرازى لا يحتاج للنبوة. وإذا كان الله قد أعطانا العقل فلماذا سوف يرسل الأنبياء 
الدذين يتناقضون فيما بينهم كما يعارض القران الكتاب المقدسء» ويعارض محمد 
المسيحيين وتعارض اليهودية المانوية؟ إن كثيرًا من الأنبياء هم بكل بساطة 
شياطين أو مخادعون للبشر. 

وبنفس الطريقة فإن نفس الوضع الإنسانى يبين الاستحالة العقلية للنبوة. فكل 
البشر متساوونء وأنه من غير المعقول أن يكون الله قد فضل بشكل مطلق بعض 
الأشخاص على آخرين حيتث ترك البعض فى الجهل تقريباء فى حين منح قلة 
آخرين الرسالة النبوية. بالإضافة إلى ذلك» إلى ماذا قادت الرسالات؟ إلى أكثر 
الحروب دموية. ويمكن الاحتجاج بأن الفلاسفة أيضًا هم نوع من البشر الذين 
أخطأوا فى بعض الأحيان» ويرد الرازى قائلا: هذا صحيحء لكن ما حققته الفلسفة 
ليس فرض حقيقة نهائية» وإنما الاجتهاد فى البحث عن طريق الحقيقة. فالفلاسقة لم 
يكذبوا ولم يخطتوا برغبتهمء لقد اقتصر أمرهم على الاجتهاد والسير بحيرة وتردد 
وهم يتحسسون الطريق. وهكذاء على سبيل المثال فقد حققوا تقدما رائعًا فى مجال 
معرفة الخصائص الطبيعية لذوات الكائنات المادية» ولكنهم لم يستطيعوا حتى الآن 
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تجاوز الوجود المعقد للخاصية الطبيعية. وفيما يتعلق بالجوهرء فمازال الفلاسفة 
يجهلونهء وكذلك العلة» لأن العلة لا يمكن إدراكها. والقول بأن النفس الكلية هى 
بداية الحركة ليس له أى معنى. ونفس الشىء يحدث مع الوقت من حيث انقضائه. 
فإن الوقت بالنسبة للرازى هو الوقت المطلق [الدهر]ء والزمن كعملية انقضاء وقتية 
يكون هو الوقت المحدود [المحصور]. الوقت المطلق للرازى يذكر بمفهوم برقلس 
[وقت منفصل وغير منفصل]ء وربما يذكرنا بمصدر أكثر بُعدًا: نظرة الكون 
الإيرانية إوقت بدون شطانء ووقت له سيطرة طويلة]. 
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ه - تأثير المصادر الخاصة بالأفلاطونية الجديدة (الحديثة) فى المصادر العربية 
يمكن أن يلخص فى الجدول التالى: 


أفلوطين (بعد عام )١1١‏ يعتمد على تعليماته الشفوية كل مما يلى 


أميلوس بورفيريو (بعد عام )١5‏ أخذ تلك الدروس ورتيها فى 128262023 
لفيكتورينو؟ ٠‏ إ برقلس 
ترجمة سيريانية (القرن السادس) >< مختصر لكتاب الإنهيات 
ترجمة عربية (القرن التاسع) ترجمة عربية 


هل كانت خاصة بالفصل الرابع (هل تمت فى القرن التاسع؟) 


١ 112257‏ 
الإلهيات لأرسطو المزيف الشيخ اليوناتى كتاب الخير المحض 
(هل بورفيريو؟) 


من ال 111111252025 


إ : 


يله ةس سية كتاب العلم الإلهى ترجمة حرة (يتصرف) لابن 
مختصرة نشر (نشر يوريسوف) السجستاتى داوود؟ (القرن الحادى عشر) 
دبثكر د يسى السهرستاتى 
و سه | 
ترجمة ترجمة بطل 
لاتينية عبرية 
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و 


(2 


هوامش الفصل الخامس 


لم يتوقف (استخدام) التقويم الإسلامى - الذى تم وضعه فى القرن 
العاشر فى الغرب حتى القرن السادس عشر (بعد الإصلاح الغريغورى 
للتاريخ الميلادى). أما الإسطرلاب الخاص بالقرن العاشرء فقد كان 
متقدمًا على الإسطرلاب اللاتينى بثلاثة قرونء وما عرف ب عهطام2ة5 
15 ( هو فى الحقيقة من اختراع على بن خلف الطليطلىء 
القرن الحادى عشر) لم تتفوق عليه إلا البوصلة. ونفس الشىء يجب 
أن نقوله فى تطبيقات حساب المثلشات مثل الجداول الطليطلية 
للزرقالىء وفيما يتعلق بعلم البصريات» ققد اهتم الفلاسفة بشكل أساسى 
بجانبها النظرى. 

أيضًا "فيل سوف" (جمعها فلاسفة) هى كتابة عربية للكلمة 
الإغريقية "5هطمه1!05نام". ولكن الفلاسفة المسلمين واليهود يُشبهون 
بصورة أكثر فلاسفة المدارس الفلسفية اللاتينيين أكثذر من شبههم 
لأفلاطون وأرسطو. والمؤرخون العرب اعتادوا التفرقة بين 
الإشراقيين أو الأفلاطونيين(وفى الحقيقة يتبعون الأفلاطونية الحديشة) 
والمشائين» أو الأرسطيين. ومع ذلكء فإن التفرقة ليست كافيةء فلا 
يوجد أحد من الفلاسفة كان أرسطيا بشكل كاملء باستثناء ابن رشد. 
وأغلب هؤلاء فسروا جزء! كبيرًا من فكر أرسطو من مقفهوم 
الأفلاطونية الحديثة. 


لقد اشداز. المؤرخون العرب فى هذا الصدد الس حكابة أو اكيندىق 


مرص المنتصور. وهو الخليقة العباسى التانىء» وفشل أطباء القصر فى 
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(0) 


(3) 


(0) 
)١1( 


علاجه واستدعوا له الطبيب النسطورى جرجيس بن جرجيس من 
جنديسابورء الذى نجح فى علاج المريض. ولقد شكره الخليفة» وكافأه 
مكافأة كبيرة وسأله عن مصدر علمهء فحدثه جرجس عن كبار الأطباء 
الإغريق والمعرفة الهيلينية»؛ فأوصى الخليفة بترجمة تلك الكتب إلى 
العربية. 

7 هى تقل 1:2ناطاةلا 7210172 باللغة السنسكريتيه. 

الجدول الخاص بتأثير المصادر اليونانية 

الرجاء مراجعة مقالى: 

021250') لت 113أذناعت 5311 [ع0110© 00ئام 116 111050112 مكل ل فدرم خ] 
5 م01 11020ن) 12 تخا .طلا ."ع16لضعمم 12د[ نلك لمسرمعكط [8 .1989 )2 
237 .مم " 

أنظر كتاب جورج قنواتى عنوانه: "الأفلاطونية المحدشة فى الفكر 
الإسلامى : الحالة المعاصرة للأيحاث" 


5ع أعلناعة أج2أع:ع011321ا5لاز 0212566 123 02105 2019151222 أممه2 عل" 
لا متنأه1]1 تقديعا أناك .أما مموعنام0ت أعل تأغة لظ .طناظ ."دعداععاعع 


39 .مء»1974 عمنرهغ 1‏ اععمانا أعل -لأذ ».عاء 2)0215120[اممء لز 
إن ترجمة 'ذات حقيقية" يعتبر عبث وذلك لأن أقلاطون يضع مقابل 
الذاك" “عا هو لس رذلكة تو لنمن ذاناوزيفة متترضةة . 
كتاب النفس ‏ 

10-25 »43032 ع٠172اومت‏ 12 
(28-35 ع1074 »14-2169 .10726 ع7 عفلطديهدا قوع 1ك1لئع81 

كتاب "الأخلاق إلى نيقوماخوس"' 
17٠ 1177.6 26 - 4‏ 2غ 201601112014626 162أظآ 
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أبو يوسف يعقوب بن إسحق الكندىء ابن إسحق بن صباحء الذى كان 
حاكما للكوفة خلال فترة حكم الخلفاء المهدىء والهادى وهارون 
الرشيدء ولد فى البصرة أو الكوفة نحو عام ١٠8١/15لا»‏ حيث نال 
حظوة كل من الخليفة المأمون والمعتصمء حيث كان مؤدبًا لاين 
المعتصمء الأمير أحمدء الذى خصص له العديد من كتب البداية فى 
الفلسفة. ويبدو أن عقيدته الإسلامية دارت حولها الشكوك. وقد حفظ لنا 
المؤرخ ابن أصيبعة خبر العلاقات بين الكندى وأبى معشر جعفر بن 
محمد البلخى» والأخوين أبنى المنجم محمدء أحمد بن موسى بن شاكرء 
اللذين انتقدا أبحاثه الفلسفيةء حيث استطاع هذان الأخوان أن يثيرا عليه 
غضب المتوكلء الذى أمر بمصادرة مكتيته» لكن الكندى استطاع أن 
يبرئ ساحته؛ وأعيدت إليه الكتب. ولا يُعرف بالضبط عام وفاكه: 
والذى يجب أن يكون قد حدث نحو عام 177/100م» وينسب إليه 
مؤرخوه العديد من الكتب» وقد ذكر ابن النديم ١4١‏ عنواناء والقفطى 
وابن أبى إصيبعه 258١‏ 

ومجموعة المخطوطات الأساسية هى التى تحمل رقم 24477 فى 
مكتبة أيا صوفياء إسطنبول» ويحتوىء من بين أشياء أخرىء على 
تسعة وعشرين كتابا للكندى. والكتب الأهم لمعرفة فكره هى: 

-١‏ 'كتاب إلى المعتصم بالله فى الفلسفة الأولى"» مخطوطة 
إيا صوفيا من رقم 47 70572-7, طباعة أحمد فؤاد 
الأهوانىء القاهرة عام 58١1١/195/8ء‏ طباعة أبيو ريدة 
الجزء الأول .١57-91/‏ 

-١‏ 'رسالة لأحمد بن المعتصم فى الإبانة عن سجود الجرم 
الأقصى وطاعته ش".المخطوطة رقم : 
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97-2 »15.1.قم :323-346 .ذم 
؟- 'رسالة فى الحدود ورسومها".المخطوطة رقم : 
165-09 .5352-5452 .5.م 
5 - رسالة فى العقل: المخطوطة رقم : 
3553-5 12غ1. مع 52220-233.م 
ترجمات لاتينية فى القرون الوسطى لابن داودء ج. 
كرمونة. ظ 
ه- "كتاب فى كمية كتب أرسطوطاليس وما يحتاج إليه فى 
تحصيل الفلسفة". 
أا10 .دلخ .عذ .154 ١101ناتن)‏ .له »363-3854 1516.م :5.28-313.م 


-1937 عقنرهخ]آ 403١٠‏ 390 .جرم عآلا 0جزه) .5) معد اععول] 
.1946 


-1١‏ 'رسالة إلى على بن الجهم فى وحدانية الله وتناهى جرم 
العالم." 
53-2 .5 فقء] .1 ف 201-207١‏ ٠مدتعاء‏ 1 .1/15 11 634:35 
7- "رسالة فى الفاعل الحق الأول التام والفاعل الناقص الذى 
هو بالمجاز" 
.1.1١ 152-284‏ م :5.556.همْ .ذا18 
4- 'رسالة فى القول فى النفس المختصر من كتاب 
أرسطوطاليسء وأقلاطون وسائر الفلاسفة". 
-لد 031[ 2(اكنتدط29 1 9.1226 »5.069 غأ0112) تلالاعكبك8ا .8 115 
0 2850 - 272 »1.1لى 556١ 63 - 76١»‏ عهولإضكن/ا-له انايب[ 
.30-03 ء /ا1 .ماعدء 111 1للنناك 1ئآ لنتذظ' ./الكا عتمحاسيظ عل محتدتلم1 


الالزم 


0 


(0 


4- 'رسالة فى معية ما لا يمكن أن يكون لا نهاية له وما 
الذى يقال لا نهاية له". 
1٠» 194 -8‏ 1.2.ث :5560- 8.5.550 .83/15 
-٠‏ كآكلام فى النفس» مختصر وجيز". 
2--281 غ12 .1ف 34*٠١“‏ ...ذف ع *5.34.خم .كا 
-١‏ 'رسالة فى أنه جواهر لا أجسام". 
.265-269 عك1..1.م 2462-]8.5.230 .8/15 
5- "“رسالة فى الحيلة لدفع الأحزان." 
5.2427 شنكم !]1 .لع ١أععونا‏ أعل .داعم 1/1 »0 عارعىء 
1آ/ا .1م0/اءمصتم]آ .31-47 .ممء19358 »رعولة/الا .لمصء٠‏ 47 مدعل 
02 - 
-١ 5‏ "كتاب فى الإبانة عن الايات الفاعلات القريبة للكون 
والفساد." 
7- 214 »1512آ1.مءعة5.350-39.خ4 
6 'رسالة فى ماهية النوم والرؤية" 
عل 22لاهطآ .20 »293-2116 عالخالقف ء5.90-113.خ4 
(لاع لآ .121110112)60) 
6- "رسالة إلى أحمد بن محمد الخراسانى فى إيضاح 
تناهى جرم العالم." 
-156 »11.مء 142 -5.1330.م 
5- 'رسالة فى أيات الثلج والبرد والبرقء والصواعق 
والرعد والزمهرير.” 
5.222-0.ن .كلف 1 80-55١‏ ع٠‏ اعنآ .لع مما .لد 
7 .منواععدء 7 .معتطعطا 
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)١9( 


2-١7‏ "اختيارات الأيام.'" 

معلعا .5ل1ء ع(1 .220 2مناغهطا .10.1204 00 
10 كنا 1645:7211 

-١4‏ "مقالة فى الرد على النصارى". 

تع ضوع عل و5عع2ةط .20 لا.لت؟كء كناقة!أخقطن) 5مع02 ترم ٠١‏ 
(5-21.222)1920-1921 .20 

8- "“رسالة فى معرفة قوة الأدوية المركبة". 

اعتصسك8 .939365 88-372 عومنامآ علدنا ؛موسساط كدوك ؛ 


13 
7٠‏ - 3]طن 12 و لإعدلط 202 .طناظ 2]1157ع55ء 130116 اناق 106 
2 13 لاء 1302© 


الرازىء وكما يشير اسمه ولد فى الرى نحو ,عام 2854/56٠١‏ ويحدد 
البيرونى تاريخ ميلاده فيقول فى بداية شعبان لعام .855/55١‏ كان 
تلميذا بطريقة غير مباشرة لأحد الكيميائيين والغنوصيين من طبرستان 
يُدعى على بن ربّان الطبرىء وهو المؤلف المحتمل لكتاب بعنوان: 
"جنة المعرفة"؛ لكن أستاذه الحقيقى هو أبوالعباس الإيرانشارى (القرن 
التاسع)ء وربما أبوزيد البلخى (5؟5/٠414/557-46).‏ وبعد أن ذاع 


صيته فى الطب فى الرى حيث كان يدير إحدى المستشفياتء ذهب إلى 
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بغداد حيث حظى بتقدير كبيرء بعد ذلك عاد للرى» وهناك مات نحو 
شعبان عام ؟*١"/‏ الموافق 7؟ من أكتوبر عام 375. وأعماله 
المكتوبة أو مؤلفاته كانت كثيرة جداء وتبعًا لقائمة ربما يكون قد أملاها 
هو نفسهء ونقلها ابن النديم» فإنه ربما يكون قد ألف ١55‏ كتايّاء أما 
البيرونى فيشير إلى ١85‏ كتابّاء والقفطى يذكر ١7‏ كتابّاء وابن أبى 
إصيبعة يشير إلى 75١‏ كتابّاء أما القائمة الخاصة بمحمود نجم أبادى 
فتصيل: والعفد لك ٠‏ كثلتاء ودوو كلما يذكن 85 مخطوطا منفيويًا 
إليه» وابن النديم يذكر 7 كتب فى المنطقء. و7" فى الفيزياء» وعشرة 
فى الرياضيات وكتابين يعتبرهما كتابى إلحاد. وطبعًا أنا لن أذكر كتب 
الطب. 
ولمعرفة فكره الباطنى يجب أن تستخدم الكتب الست التى نشرها ياول 

١‏ - الطب الرزوحاتى 

ا السيرة الفلسفية 

- أمارة إقبال الدولة 

* - كتاب اللدة 

5 كتاب العلم الإلهى 
بالإضافة إلى ذلكء يوجد كتابان مشكوك جدا فى نسبتهما إليه وهما: 

١‏ - مقالة فيما وراء الطبيعة 


؟5- الشكوك على برقلس 
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(15) فى عرض أفكار الرازى تخليت عن الكتب الفلسفية المشكوك فيها. 
وعلى الرغم من أنتقاداته» يبدو أنه لا يعرف فكر أرسطو ويشير 
لسقراط وأفلاطون تبعًا للشكل الأفلاطونى للجديد» ومن خلال الأفلاطونية 
الجنيدة روالاائي انو يمططاء مسارة سيريا سدزي! ريشن با 
المزدكية» والصابئةء بل والبوذية» وبكل تأكيد فقد تلقاها من نفس 
المصادر التى تشرب منها بالتراث الإسماعيلى» على الرغم من تقده 
لذلك التراث. وعلى الرغم من دعاواه العقلانية ومدحه للحياة على 
طريقة سقراط فإن فكره يحمل طابعًا باطنيا؛ وفى كتابه "السيرة 
الفلسفية” ينقل نموذج الثناء الإغريقى كإعلان للمذهب 0م102 20م 02200 


2ه م.ءء 
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الفصل السادس 


١‏ - المعلم التانى: 

يطلق المؤرخون العرب على الفارابى لقب "المعلم الثاني" »)١(‏ ولقب 
'المعلم الأول" كان يخص الفيلسوف: أرسطوطاليس. والصحيح أن الفارابى جدد 
فكر المشاتين (أى أتباع أرسطو).ء الذين كانوا قد تأثروا بالأفلاطونية الحديثة» وهى 
الفلسفة التى تلقاها المسلمون من خلال التعليق على الأعمال الرئيسية للموسوعة 
القديمة والشروح الرائعة لموجزها الفلسفى (7) وعندما قام الفارابى بذلك العمل» 
لم تكن توجد فقط الدراسات الفلسفية السابقة الخاصة بالكندىء» ولكن أيضًا كانت 
الدراسات الفلكية والخاصة بالرياضياتء والفيزياء والطب قد حققت تطورًا! كبيراء 
وذلك على أيدى شخصيات متميزة جدا مثل التى ذكرناها: الخوارزمى وجابر بن 
حيان والرازى. ومع ذلكء فإن الفارابى لا يعتبر متابعًا كبيرًا للكندىء ولا سايقا 
سنا الام ايزنبينا اليد حتى إن كان الفارايى أكثر قربًا من الكندى منه لابن 
سينا .!') وتعتبر نسبته وقرابته للأقلاطونية الجديدة فى مرحلتها الأولى أكثر قوة 
وأكثر با ع ا ل ا وا يد اال و د 
عدم التناقض بين المعلمين الكبيرين القديمين: أفلاطون وأرسطو. 


؟- التوفيق بين أفكار أفلاطون وأرسطو: 

أ- نظام الفارابى التوقيقى: 

كان كل من أفلاطون وأرسطو يمثلان المعلمين الكبيرين للفلسفة: ولو 
كانت أفكارهما متناقضةء فإنه يمكن أن نفكر فى أن الفلسفة متناقضة فى نفس 
أصلهاء والاختلاف فى الآراء كان دائمًا أحد أسباب مذهب اللاأدرية. فهل هذا 
يعنىء أن تلك الفروق كانت أساسية أم عارضة ؟ بالنسبة للفارابى لا يوجد أى شك 
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فى أنها عارضةء وذلك كما أكد الكثيرون من مفكرى الأفلاطونية الحديثة الأوائل. 
وأن الشىء الجديد الخاص بالفارابى يتمثل فى الدقة والصرامة التى يستخدمها 
لإثبات رأيهء حيث يصل به الأمر إلى المقارنة بين نص ونص. 


و"كتاب الجمع بين رأيى الحكيمين: أفلاطون وأرسطوطاليس" هو كتاب وحيد 
وفريد فى نوعه فى ذلك الوقت. فى ذلك الكتاب يتم التعامل مع نصوص أفلاطون 
وأرسطو التى تبدو متناقضة حيث ينقلها حرفيا مع الإشارة إلى الكتاب والفصل اللذين 
رجع إليهما. وبعض تلك النصوص لا يمكن التعرف عليهاء وذلك لسبب بسيط وهو 
أن الترجمة العربية كانت هكذاء أو أن الفلاسفة كانوا يعتبرون كنبا لأرسطو بعض 
الأعمال التى لم تكن له. أما نصوص أفلاطون فتنتمى إلى الفيدون 
دول»ء"1ءو"السياسة" و"الجمهورية" و'طيماوس" 226©0ة5' والرسالة رقم لا» أما نتصوص 
أرسطو فتنتمى إلى "الميتافيزيقا" و"التحليلات الأولى والثانية"» و"النفس" و"الأخلاق 
إلى نيقوماخوس"؛ وكذلك "علم اللاهوت" لأرسطو المزيفء أى أفلوطين. 
ويعرض الفارابى فى '"إحصاء العلوم” نظرية حول تقسيم العلوم تبعًا للنموذج 
الأفلاطونى الحديث - السكندرى وذلك مع إسهامات وإضافات أصيلة له. ويعرض 
'مقالة فى أغراض أرسطوطاليس فى كل مقالات كتابه الموسوم بالحروف” الذى 
يعتبر رسالة نقدية لمؤلفات أرسطو حيث يشير إلى نقاطها الأساسيةء أما “كتاب فيما 
ينبغى أن يقدم قبل تعلم الفلسفة" فهو عبارة عن مقدمة صغيرة فى الفلسفة» مع 
مختصر لتاريخ الفكر الإغريقى» وإشارات خاصة بالمراجع وتتميز بأنها دقيقة جدا 
بالنسبة لذلك الوقت وكذلك سيرة ذاتية لأرسطوء وقائمة منظمة لمؤلفات أرسطوء 
مع الإشارة إلى محتواها. 064 
وتبعًا لنص للفارابى حفظه لنا ابن أبى أصيبعة [الجزء الثانى ص :]١7‏ 
فإن المعلم الثانى كان يعرف بشكل متقن تاريخ الفلسفة الإغريقية» مع تفاصيل مثل. 
التالية: مصير ونهاية مدرسة أرسطوء والظروف التى كتب فيها أعماله ونشرها 
على يد أندر ونيكو دى روداس 120085 ع0 1©0ده:0سر4ء والمدرسة السكندرية فى 
العهد المسيحىء والقيود التى فرضتها الكنيسة» وانتقال المدرسة إلى أنطاكية. بعد 
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ذلك يتحدث عن أستاذية إبراهيم المروزى ويوحنا بن جيلان من ناحيةء والأسقف 
إسراتيل والأسقف قويرى من ناحية أخرى. ويؤكد أن متى بن يونان كان تلميذا 
للمروزى. وفى رسالة 'ما ينبغى أن يقدم قبل تعلم الفلسفة " يقسم المدارس الفلسفية 
إلى ما يلى: 
-١‏ تبعًا لمن كان يقوم بالتدريس إفيتاغورتث] 
عدء 2 |. 
-'٠‏ تبعًا للمكان الذى كان يدرس فيه [ الرواقيونء» نسبة إلى الرواق ذى . 
الأعمدة]. 
4 - تبعًا لسلوك حياتهم [كلبيون وذلك لاحتقارهم للعادات والتقاليد الاجتماعية]. 
©- تبعًا للآراء [اللاأدرية» العائتدون من أهل الفلسفة ]- 
"- من حيث آرائهم عن هدف الفلسفة [ المؤيدون للذة - الأبيقوريون]. 
وليس من الغريب أنه عندما حاول أن يثبت التوافق بين فلسفة أفلاطون 
وأرسطو أن يكتب أربعة كتبء بقى واحد منها فقط. 


ب- الفروق الشخصية والمنهجية: 

يقول الفارابى إن التناقض الظاهرى بين فكر كل من أفلاطون وأرسطو 

يعود لثلاثة أسباب: السلوك الشخصىء والمنهج العلمى» والعقائد الفلسفيةء» وقى 
أربع نقاط رئيسية: علم المنطقء» ونظرية المعرفة» والميتافيزيقا و الفلسفة العملية. 
وفيما يتعلق بالسلوك الشخصى. فإن أفلاطون يبدو كزاهد غير مشغول بشئون هذا 
العالم» فالمسلمون يجهلون شباب أفلاطون ومغامراته السياسية فى جزيرة صقلية. 


0ن 
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أما أرسطو فعلى العكس هو رجل عادىء تزوج مرتين وكان له أولاد وأموال وله 
علاقات صداقة مع الملوك. لكن هذه الحياة الخاصة بأرسطو هى التحقيق(التطبيق) 
العملى لنظريات أفلاطونء والذى يؤكد أن الحياة فى المجتمع فقط هى التى تسمح 
بتحقيق المثالية الإنسانية. وبالتالى» فإن فروق السلوك بين أفلاطون وأرسطو تعتمد 
على اختلاف طباعهما. 

ويحدث شىء مشابه فيما يتعلق بالمنهج: فهو تحليلى عند أفلاطون» 
وتلخيصى يقوم على الإجمال عند أرسطوء وإن كان كل واحد منهما يخلط ما بين 
التحليل والاختصارء وبينما يبدو أن أرسطو يعرض فكره بشكل واضحء فإن 
أفلاطون يلجأ للاستخدام المستمر تقريبًا للأساطير. ومع ذلك فإن هذه التناقضات 
هى ظاهرية أكثر من كونها حقيقية قإذا كان أفلاطون يستخدم الأسطورة فلكى 
يخفى المعرفة عن غير الجديرين بها أو لكى يشرح بشكل أفضل تلك المفاهيم التى 
لا يمكن فهمها بشكل آخر. أما الوضوح المفترض لدى أرسطو فعلى العكسء فإنه 
يختفى عندما نرغب فى فهم فكره بعمقء والذى توجد فيه أيضنًا أشياء غامضة: 
قضايا يعلن عنها ثم بعد ذلك لا يشرحهاء ومعارف يقدمها على أنها حقائق واقعة 
...إلخ. وهذا التأكيد يثبته الفارابى باستخدام مجموعة من الأمثلة المأخوذة من 
أعمال أرسطوء حيث يلجأ حتى إلى ذكر الأعمال الأولية لأرسطوء وهى مفقودة 
اليوم» ويطلق عليها كتبه الخاصة» وهى ذات أسلوب واضح ومختصر مقابل 
الرسائل التى يسميها التعليقات (الشروح) والتى يصف أسلوبها بأنه غامض. 

وفيما يتعلق بالمنطقء» فإن أفلاطون وأرسطو يختلفان فى التفسيم وطرق 
الإثبات» وفى القياس وفى معارضة القضايا. حيث يعتبر أفلاطون أن التعريف 
الدقيق يتم من خلال التقسيمء أما أرسطو فيرى أن التعريف الدقيق يتم من خلال 
الإتبات والتلخيص. لكنء فى الحقيقة فإن كلا الطريقتين تتكاملان: فمن يعمل بشكل 
تحليلى وقياسى يحب أن يصل إلى جوهر النوعء وإلى الفرق المحدد. أن ما يتغير 
إن هو نظام اتجاه الدليل» وليس جوهره. وفيما يتعلق بالقياسء» فإنه ينسب إلى 
أفلاطون القياس مع مقدمات ضرورية ونتائج مؤكدة إكيفية]» بينما أرسطو يستنتج 
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من الأمر الضرورى جدا نتائج حتمية دائمًا. ينفى الفارابى أن أفلاطون قد أكد ذلك 
الرأى ويعتبر أنه بالفعل عندما يستنتج أو ينهى بشكل كيفى فذلك لأن المقدمتين 
الأوليتين كيفيتان. 

كذلك يُنسب إلى أفلاطون قياس من الدرجة الأولى والثالثة مع نفى الحد 
الأصغرء وهو الذى يرفض أرسطو قيمته وذلك فى "التحليلات الأولى"» والفارابى 
يرفض وجود تلك المقدمات السلبية عند أفلاطون. ويُقال إن نظرية أفلاطون 
تتناقض مع نظرية تعارض القضايا الواردة فى كتاب "حول التفسير"» والتى تؤكد 
أن نفى الإثبات - إذا كان المثبت مخالفا -- هو أكثر معارضة من الإثبات والتى 
يكون محمولها على العكسء فهى على العكس أكثر من المثبتة» ولكن ما يحدث أن 
أقلاطون فى "الجمهورية" يعالج جانبًا عمليا محضًا. وفى "علم الأخلاق": يقول 
أرسطو. كنينًا مَعْنَابِيًا [خلاق: 

'وفيما يتعلق بما يُقال من أن أفلاطون كان على خلاف مع أرسطو قى هذه 
النقطة. فكما يدل على ذلك ما يقوله أفلاطون فى الجمهورية [ 53١0‏ ]ء وذلك 
عندما يؤكد أن الشر أكثر معارضة للخير من اللاخير(الشىء المحايد الذى لا يمكن 
أن يوصف بخير ولا بشر)» لا يعنى بهذا تعارضًا فى المذهبء ولا فى المصطلح. 
وإنما تعارضا وجوديا". 


ج- مشكلة الأفكار: 


وتعتبر الصعوبات التى توجد فى عملية توفيق المحتوى الفكرى أكثر 
خطورة» حيث يبدو أن المذهب الفكرى ونظرية المعرقة لهما مفهومان مختلفان 
عند كلا المفكرين. ففى نظرية الأفكارء يقبل أفلاطون الوجود الحقيقى للعالم 
النموذجى الأصلى الخاص بالأفكار فى ذات اللهء أما أرسطوء فعلى التقيضء ينتقد 
هذه النظرية فى "الميتافيزيقا". ويحل الفارابى هذه المشكلة حيث يلجأ إلى "علم 
اللاهوت" الخاص بأرسطو المزعوم لأنه يحصر أقلاطون فى تفسيره الأفلاطونى 


الجديد فقطء ويعتبر الآراء الخاصة بأفلوطين فى علم اللاهوت آراء لأرسطو. ومع 
هذاء فإن الفارابى نبه إلى الفروق الموجودة بين الميتافيزيقا وعلم اللاهوت» ووعد 
بحلها فى مكان آخرء ربما فى بعض أعماله المجهولة حتى الآن. 

وبعد أن حل الفارابى هذه المشكلة» يطرح مشكلتين أخريين: كيف يكون 
لدينا أخبار عن الأفكار إذا لم تكن موجودة فى عالمنا؟ وتبعًا لأفلاطون قإن الإجابة 
هى أن أنفسنا قد عاشت مسبقا فى عالم الأفكارء والسؤال الثانى هو إذا كانت 
المعرفة هى تذكر للأفكارء فما هى فائدة التجربة والخبرة ؟ فى المشكلة الأولى» 
يشك الفارابى كثيرا ولا يتجرأ على أن يعطى للنفس خلوذا مطلقاء حيث يصف 
حجج "الفيدون" بأنها تنتمى لسقراط وليس لأفلاطون؛ وفى الثانية 2 إلى 
الإمبريقية (الناحية التجريبية) الخاصة بأرسطو. ويقول الفارابى إن التناقض يبدو 
لأن أفلاطون يعالج هذه المشكلة عند معالجة قضية طبيعة النفس» وأرسطوء على 
العكسء يعالجها عندما يتعرض لقضية تحصيل المعرفة. والنظرية الأقلاطونية هى 
عبارة عن نظرية تهدف إلى شرح مشاركة ودور الذاكرة فى المعرفةء» وأرسطو 
كان يرى أيضًا أن المعرفة يدخل فيها كل من الإحساسات وبيانات الذاكرة» ويرى 
أن فعل المعرفة يتضمن دائما فعلا آخر خاصا بالتعرف. هذا الشرح الغريب يعتبر 
متقدمًا على التفسيرات المثالية لأفلاطونء» وإذا كانت هذه التفسيرات الأفلاطونية قد 
استطاعت أن تبقى فى القرن العشرين نفسه» فلا يجب أن. نستغرب أن الفارابى أكد 
شيئًا يشبه ذلك إلى حد بعيد قبل ذلك بتسعة قرون. 


د - الاختلافات الخ الخاصة بعلم الكون: 


يوجد تناقض ظاهرى بين أفلاطون وأرسطو فى مفهوم علم الكون وبخاصة 
فى نقطتين: فى نظرية الرؤية وفى أزلية العالم. فى الأولى؛ أفلاطون ربما قال إن 
الرؤية تتم بأن د تصدر العين شيئًا يخرج للقاء الشىء المرئى؛ أما أرسطو فعلى 
العكسء يرى أن العين تتأثر بالشىء. لكن الإرسال والتأثير ليسا متناقضين وإنما 
يمثلان القوة إلى توصل بين الشىء والفاعلء لكن الفارابى يُبَسْط الأمور لأن أفلاطون 
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وأرسطو يعترفان بهذه الإشارة ويحددان معناها. ومن ناحية أخرىء فإن أفلاطون 
ربما نفى أزلية العالم» أما أرسطو فربما أكدها. ويحل الفارابى المشكلة حيث 
يرفض أطروحة أرسطو ويستعمل كتاب اللاهوت بدلا من الكتاب الثامن للفيزياء 
الذى يستغنى عنه» وينسب إلى أرسطو فكرة الخلق من عدم. بهذا المعنى فإن كلا 
منهما يتفق مع الآخرء وقد وصل بهما الأمر إلى أن يؤكدا معنى خاصا للحكمة 
والتدبر. وحتى فى القضية الأخيرة للرسالة يرفض الفارابى أن يكون أفلاطون 
وأرسطو قد رفضا الثواب والعقاب فى الآخرة: وذلك استنادًا إلى الرسالة للمزيفة 
'رسالة أرسطو إلى أم الإسكندر". وكذلك إلى نص للكتاب العاشر من الجمهورية 
لأفلاطونء الذى - عند حديثه عن أسطورة أور الكلدانى 8180© 1© «[1 -- يقبل 
الثواب والعقاب فى المستقبل» وإن كان فقط من أجل أن ينفذ العدل الشامل ويتم 


ه - طبيعة السلوك الإنسانى: 


ويقول الفارابى عن الإنسان أن المشكلة الأهم تتمثتل فى معرفة ما إذا 
كانت شخصيتنا تبقى بدون أى تغيير أم على العكسء يمكن تحويل طبيعتنا بواسطة 
التربية وأن نكتسب الفضيلة بهذا الشكل. ولأول وهلة يبدو أن أفلاطون وأرسطو لا 
يتفقان فى هذا الرأى» حيث يؤكد أفلاطون أن الميول الطبيعية أقوى من العادات 
المكتسبة» وأرسطو. يؤكد أن طباعنا تعتمد على العادات. حستاء إذا فهمنا ما يريد 
أن يقوله أفلاطون وأخذنا فى اعتبارنا الموقف العام وبشكل شمولى لكل فكره سوف 
نلاحظ أن نيته الأصلية تتمثل فى توضيح الصعوبات الكبيرة التى تتضمنها عملية 
تنمية الصفات الطبيعية للأفراد من خلال التربية فى الحياة الأخلاقية الفردية 
والاجتماعية. وأرسطو أيضنًا يتفق مع أفلاطون فى إيراز تلك الصعوبات لأن 
التربية لا يمكن أن تؤثر من خلال منهاج منطقى (يبشكل قياسي)» وإنما بالأخذ فى 
الاعتيار شخصية كل إنسان ‏ 


إن رغبة الفارابى فى التوفيق (بين الفيلسوقين) حالفها النجاح» لأن جزءًا 
كبيرا من كتابى "الجمهورية" و"النواميس" قد خصص لدراسة النظام التربوى 
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المناسب بصورة أكبر وأفضل لأجل تنمية الملكات والمواهب الطبيعية لكل إنسان؛ 
ولقد اجتهد أرسطو من جانبه فى إثبات أهمية التربية فى تنمية الفضيلة» على الرغم 
من أن الجانتب التجريبى لدى أرسطو يذهب فى الحقيقة إلى ما هو أبعد مما ذهب 
إليه أقلاطون. ويصل إلى أن الاستعدادات الفطرية للإنسان تأتى فى المقام الثانى. 
فى هذه المشكلة يبدو الفارابى كما لو كان تلميذا نجيبًا لأرسطو ويرى أن القدرة 
على التلقى لدى الطفل تكون كاملة بينما يكون دور عملية المزاج فى حده الأدنى 
وبالتالى تكون الاستعدادات الفطرية موجودة بالقوة» وتتحقق فقط من خلال 
الممارسة بالفعل - للعادات. 


“- ميتافيزيقا الواحد الإلهى: 

لا ينجح الفارابى» على الرغم من كل جهودهء فى إثبات التوافق التام 
والمطلق بين فكر كل من أقلاطون وأرسطو. سريت عليه كل دز الترابى 
وابن رشد - لأسباب مختلفة - أنه أعطى لأرسطو شكلا أفلاطونيا حديثاء لكن 
بفضل هذه المحاولة» استطاع الوصول إلى موجز فلسفى متناسقء. وذلك انطلاقا من 
المعرفة التى تتمتل بصورة أساسية فى تشابه الحقيقة العقلية مع الحقيقة الموضوعية. 
هذه المعرفة تنطلق من التلقى» وتقودنا إلى الدرجة الأولى من العلم الغنوصى أى 
المعرفى معفع205010ج: ألا وهى الصورة: التى تم التعبير عنها بواسطة المفهوم. ومن 
خلال هذه المعرفة الطبيعية يستطيع الإنسان الوصول إلى كل درجات المعرفة حتى 
أعلى الدرجات: درجة النبوة. 


وأهم درجات المعرفة هى الميتافيزيقا وهى العلم الذى يدرس ما يلى: 
أ- الذات من حيث كونها 'ذات". ب - مبادئ العلوم. ج- الذات التى ليست بجسم 
ولا توجد فِى أى جسم. ويدرس الفارابى النقطة الأولى بما فى ذلك الناحية اللغوية 
من قبل النفس [المفاهيم] وعلى الموجودات المحددة. ومن هنا ينطلق الفارابى 
لدراأسة الجوهر.ء وصفات الأجسام وأعراضهاء والعللء ومبادئّ كل الأشياء. ومن 
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كل هذاء يعتبر مفهوم الذات هو الأساسى والأهمء والذى يقدم لنا من خلال مجالين 
أساسيين: الذات (الممكنة) العرضية أو المحدثة» والذات الضرورية بنفسها. 
والأخيرة هى الذات الأولى وتكون خالصة» وهى الوحيدة الضرورية دائمًا (واجبة 
الوجود)ء ومن خلال كل الخصائصء. ليست لها أى علة ولا مادة ولا شكل ولا مبدأ 
ولا نهاية» لا تقبل تنوعًا ولا اختلافا ولا توجد فى حالة ارتباط «م؛كعطمة . هى 
الخير الخالصء والفكر الخالص والمحبة الخالصةء وبالتالى» تتمثل فى الله. 

ولا يقدم الفارابى دليلاً واضمًا على وجود الث لكنه يشير إلى الطرق التى 
تؤدى إلى (إثبات) وجود اللهء وهى: 

١‏ - إن كل كائن يستمد وجوده من كائن آخر فى شكل سلسلة يجب أن تنتهى 
إلى الذات الأولى» وهى مصدر كل ذات. 

؟- الذوات العارضة تستمد وجودها من الكائن الوحيد الضرورى (الواجب 
الوجود). 

"-- الكائنات الممكنة والتى توجد يالقوة تتحقق بواسطة "الذات بالفعل" وهى 
الدذات الخالصة. 

5 - كل تأثير يعمل فى شىء ولا يوجد بسبب طبيعته الذاتية يجب أن ينشأ 
ويصدر من علة خارجية. والعلل تشكل سلسلة ولا يمكن أن تكون لانهائية» ومن نم 
يجب أن يوجد لها مبدأ وهو الله. ومع ذلك - يضيف الفارابى- أنه توجد طريقة 
أرقى وأعلى للوصول لإثبات وجود الهء وذلك انطلاقا من ذاته نفسها حيث إنه 
"عندما تعرف الحقيقة؛ ستعرف فى نفس الوقت الحقيقة وعكسهاء ولكن عندما 
تعرف الزيف سوف تعرقه هو فقط ولن تعرف الحقيقة." 

لقد انطلق الفارابى من مفهوم الواحد الإلهى وذلك بتأثير الأفلاطونية الحديثة: 
ولكن أيضًا لأن القرآن يؤكد على وحدانية الله. لكن بجوار هذا المفهوم يضع دائمًا 
مفهومًا آأخرء. وهو الخاص بالذات الضرورية بنفسها (الواجبة الوجود)» وهى العلة 
الأولىء والمصدر الذى يأتى منه كل الكائنات الأخرى. الكائن الأول - وقد تم 
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تصوره هكذا - لا توجد به أوجه النقص ولا ألوان النقص الخاصة بالكائنات 
المخلوقة» وبالتالى لا يمكن تعريفه لأن بساطته تمنع إمكانية تقسيمه وعظمته تمنع 
أن يكون محددا سواء من ناحية النوع أو الجنس. وفى نفس الوقت فهو موجود 
وغيبى أو خفىء فنظرًا لأنه نور خالص فهو يدهش أبصارناء ونظرًا لأنه عقل 
محض فإنه يهيمن على عقلناء وبهذا نستطيع فقط أن يكون لدينا فكرة تقريبية عن 
الله 

وإذا أخذنا فى اعتبارنا جوهر الوجود الإلهىء فإنه هو الذكاء والعقل الخالصانء» 
يعلم ذاته» ويبدو كحقيقة مطلقةء وهو أساس لكل حقيقة أخرى نسبية. هو الحياة 
المطلقة» ولكونه ذاتا حية فإنه يحوز أعلى درجة يمكن أن توجد من النشاط: ألا 
وهى التأمل. ونظرً! لأنه الحياة المطلقة و العلم الأعلى فيجب أن يكون أسعد 
الذواتء أى السعادة ذاتهاء وعند معرفته لذاته فإنه يحبها فهو فى نفس ألوقت الحب 
الخالص والمحب والمحبوب الخالصان. لكن كل هذا - بالإضافة إلى أسماء الهية 
أخرى كثيرة يمكن أن تطلق عليه - لا يعنى أى تعدد فى الله. حيث يقول القرآن إن 
لله الأسماء الحُسنى التى يصل عددها إلى 495 اسما(), ومع ذلكء فإن تلك 
التسميات تشير فقط إلى علاقات الخلق مع اشء لكن لا تؤثر فى وحدائيته وبساطته 
الإلهية. 


5 - عملية الخلق: ْ 

إن بساطة الواحد الإلهى تطرح قضية أصل الكثرة فى العالم المخلوق. ولكى 
لا تتعدد (تقتضرر أو تفسد) وحدانية أله بجعل الفارأابى الكثرة تحدث فى أجيال 
متتالية. فمن الله يصدر فقط بشكل مباشر عقله الذى يمثل عالم الأفكار الإلهية» 
وعن هذا العقل تصدر القوة التى تحدث القلك الأوّل. والعقول الصادرة. ابتداء من 
العقل الأول» لاا تتحركء لكن القوة والنفس اللتين تتولد أن منها بالانبدتاق تحدثان 
)١(‏ يذكر القرآن أن الله له الأسماء الحسنىء» دون أن يحدد عدذا معيناء أما الذى يحدد العدد فهو الحديث 

السريف . (د. مدكور) 
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حركة الفلك الذى يصدر عنهما. وبالتالى فكل الأشياء تترتب فى الخلق على الشكلٌ 
التالى: -١‏ ألذات المطلقة» المبدأ الإلهى والعلة الأولى لكل الأشياء؛ ”- للعلمت 
الثوانى أو عقول الأفلاك؛ "- العقل الفعّال؛ 5- النفس؛ 5- الشكل. 5- المادة. 
ومن هذه المبادئ (البدايات)» فإن الأول يكون وحيّداء أما الباقون فيمثلون 
التعدد(الكثرة)» والثلاثة الأوائتل ليست بأجسام ولا ترتبط بأشياء ذوات أجسام؛ 
والثلاثة الأخيرة ليست بأجسام ولكنها متحدة مع الأجسام. 

والأجسام أيضًا لها ستة أنوع: 

-١‏ جسم الأفلاك السماوية. 

© - النياتات» 

مه المعادن. 

"- العناصر الأربعة. 


والأنواع: بدورهاء تنتظم فى أصناف عديدة» وتتكسم الأشكال إلى مادية 
وغير مادية؛ والأنفس تنقسم إلى سماوية» وعقلية وحسية ونباتية؛ وداخل الأصناف. 
فإن الأفراد ينتظمون تبعًا لدرجة ذواتهم من حيث الصغر أو الكبر. وهذا هو 
الطريق الكونى لتدرج نزول الذات؛ لكن الأشياء المحددة الأقل» عندما تنتبه لعدم 
كمالهاء تتشوق للارتفاع نحو المبدأ الأعلى الذى صدرت عنهء فمن الفرد إلى التوع 
ومنه إلى الجنسء ومنها إلى الأفلاك والأنفس السماوية وعقول الأفلاك حتى المبدأ 
الأول "الذات". إن هذا النظام الخاص بالمبادئ يدل على وجود قانون (كونى) 
عالمى (كلى) وهو الضرورة نفسها التى تنبثق من الله. وبهذا الشكل فإن كل ما هو 
موجود يجب أن يحدث من خلال الذات الواحدة الضرورية (الواجبة الوجود)ء 
والتى لها حرية مطلقة غير مشروطة بأى شىء» والتى تتصرف كاإرادة مطلقة 
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وخالصة؛ ولكن نظرًا لأنها فى نفس الوقت هى العقل الأعلى» فإن إرادتها تمثل 
أيضًا الخير المحض. وبالتالى» فنظرًا لأن الله هو الخير المحض فإن كل ما يأتى 
من عند الله هو خيرء ولما كان الله هو الجمال المحض فهو جميل. 
وهذا المفهوم عن الكون يجبر القارابى على التخلى عن اللامتناهى. فكل 
واحدة من الدوائر المتحدة المركز تكون مغلقة على نفسهاء وتظهر فى نقطة خالية 
من الأبعاد: الواحد الإلهى. هذه النظرية تقدم مشاكل لاهوتيةء ولكن توافقها وانسجامها 
كان كبيرًا لدرجة أن ابن سينا سوف يكملهاء وفيما بعد سوف تثير دهشة القديس 
ألبرتو الكبير ممع362 415:0 هده5. وفى الحقيقة» فإن هذا النظام يتفق تمامًا مع 
مفهوم "العالم" الخاص بالعصور الوسطى الملخص فى ذلك الترتيب المغلق» والذدى 
فيه ينشّأ الأدنى من الأعلى وذلك داخل مجال الضرورة المطلقة. وحتى الأنبياء 
أنفسهم هم ذوات فانية مثلهم مثل الآخرين؛ والنبوة ليست شيئا آخر إلا الدرجة 
العغليا والأخيرة للمعرفة التى تتطلب أن يبقى عقلنا متطهرًا لكى يستطيع أن يعكس- 
مع أدنى حد ممكن من التشويش- السر الأزلى. والتسلسل الضرورى لكل العلل 
مطلق ؛ فلكى يعلم الله كل شىء فعليه فقط أن يعلم نفسه كعلة وهى التى تفترض 
التأثيرات التى يجب أن تحدث؛ وبالتالى فإن الله يعلم الأشياء بواسطة الكليات 
الخاصة بذلك. وهذه المعرفة الخاصة باللهء هى أكثر الأمور التى يمكن للعقل 
الإنسانى أن يتخيلها تجريداء وهى المحرك الكبير التى تشغل الآلية الأزلية للكون 
التى لا تتغير ولا تتشو 
ونظام الكون قد وجد بسبب حاجة الواحد الإلهىء» المقدس(القدوس) والذى 
لمكن أن يسن» آائن اتبيل عن البق الأن الالنترارين الفكس بالترقه يننا 
فى عالمنا والتى انحطث مكانتها بسبب الامتزاج مع المادة. وكان أرسطو قد وضع 
مستوى.خكيرً! جدا من التشبيه بين محركه الأزلى الذى لا يتحركء وبين المادة 
الأزلية أيضًا؛ ولقد حاول القارابى أن يحطم تلك الازدواجية» حيث جعل المادة 
تشتق من خلال فعل الإيجاد الإلهى» وبدون أن يحدث لله عدوى تتعلق بأوجه 
النقص المتعلقة بالمادةء وكذلك بدون الإضرار بوحداتية الله. والحل يكمن فى عبارة 
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سهلة ولكن من الصعب تفسيرها: إن كل شىء يصدر وينشأ من الله من خلال 
عملية النزول الخلاقة التى تتمثل فى العلم بجوهر ذاته كعلة لأصل كل الأشياء. 
وأفعال الله توحيدية وخالقة» وتنفيذ أى فعل بواسطة الإنسان يشتمل على 
العديد من المراحل: فنحن نفكر أولاء ثم نرغب فيما بعدء ثم ننفذ فى النهاية؛ لكن 
فى حالة الله فان التفكير والعمل هو شىء واحد. لكن لو كان الله يفكر فى الأشياء 
المخلوقة وهى متعددة- ولأن فكره هو نفس جوهره- لكان الجوهر الإلهى فيه 
تعدد. وبالتالى» فمن اللهء الذى هو واحدء فقط يمكن أن يصدر عنه ذات واحدة؛ 
العقل الأول» وهو خارج اللهء ولا يوجد شىء يعارض أن ينتج التعدد من هذه 
الذات الواحدة المخلوقةء ولهذاء يقول الفارابى إن الموجود الأول هو واحد فيما 
يتعلق بالعدد» لكنه متعدد من حيث الطبيعة. إذن مم يتكون ذلك التعدد الأساسى؟ 


ه- التفرقة بين الذات الممكنة والذات الضرورية: 


إن التكوين الجوهرى للعقل الأول جعل بعض المؤرخين يؤكدون أن الفارابى 
كان قد أكد الفرق الحقيقى بين الجوهر والوجود ودافع عنهدء هذا التأكيد يخلط بين 
الفكر الأصلى للفارابى والنتائج التى سيحدثها فيما بعد فى أفق القرن الثالث عشر. 
والحقيقة أن الفارابى يضع تفرقة شكلية بين الذات الممكنة والذات الضرورية 
(واجبة الوجود): 
"الذوات على نوعينء وذلك إذا أخذنا فى الاعتبار الجوهرء فالنوع الأول 
ليس له وجود ضرورى ولهذا يطلق عليه الذوات الممكنةء والنوع الثانى له 
وجود ضرورىء ويطلق عليه الذات الضرورية (واجبة الوجود). وعلى الرغم من 
كون ذوات النوع الأول ممكنة. فإذا افترضنا النوع الأول كما لو كان غير موجود. 
فإنه لن ينتج عن ذلك أى نقص سخيفء حيث تحتاج إلى علة [خالقة] لكى يمكن 
أن توجد وعندما تخلق تتحول إلى ذوات واجبة بغيرها. لكن الذوات الممكنة لا يمكن 
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أن تعمل بعضها كعلة للبعض الآخر وتقود هكذا إلى علة [خالقة] ضرورية وهى 
الذات الأولى" 

وفى الذات الضرورية بنفسها 518 2283118 يصاحب الوجود بصورة ضرورية 
جوهرهء وذلك عندما يمتزج الاثنان؛ أما فى الذات الممكنة فإن الوجود فيه زائد 
على الجوهر الخاص به بواسطة فعل الخالق» لأن تلك الذات ممكنة فى ذاتها 
وضرورية بسبب آأخر. 

والعقل الأول واحد ومتعدد فى أن واحدء فهو واحد من ناحية العددء بقدر 
ما هو ممكن فى ذاتهء وواجب يسبب فعل الواحد الإلهى. وهذا الإيجاد للمخلوق 
الأول هو نقطة الانطلاق لعملية تعدد الذوات الأخرى. فالمخلوق الأول تلقى وجوده 
من الذات الأولىء وبالتالى» فإن من الواحد صدر واحدء إذن قالعقل الأول هو واحد 
من الناحية العددية لكن يقع له التعدد(الكثرة)ء» فنظرًا لأنته متعدد فى جوهره يمكن 
أن يتعدد أيضًا فى أقعاله. وكما أن هذا المعلول الأول عقل فإنه يستطيع أن يعرف 
بداية ذاته ويعرف نفسه وجوهره إذن هو يعرف ثلاثة أشياء: 

-١‏ الذات الأولى. 

؟ - جوهره كذات وأجبة يسبب غيره. 

“- جوهره المطلق كذات ممكنة بنقسها. 

ومن المعرفة التى لديه عن الذات الأولى يصدر عنه عقل ثان» ومن خلال 
معرفته بذاته بوصفها ضرورية بسبب آخرء تصدر عنه نفسء والتى من خلال 
معرفة جوهرها المطلق كممكنة بذاتها ينشأ الفلك الأول. وهذه العملية تتكرر عشر 
مرات وذلك حتى الوصول إلى فلك القمر والذى ينشأ عنه العقل الفعّال الذى يحكم 
عالمنا. وعقول هذه الأفلاك العشر غير ماديةء وتوجد دائمًا بالفعل» وكل واحد منها 
يفكر فى جوهره والمبدأ الذى خلقه. والقوة الخالقة لكل واحد منها تقوم على هذه 
المعرفة. وتختلقف هذه العقول عن الواحد الإلهى فى أنها ممكنة الوجود وأن 
طبيعتها تكاد تكون مثل الطبيعة الإلهية تقريبّاء وذلك فى حالة انفصالها عن العالم 
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القايل للتوالد والفساد. لقد حاول الفارابى أن يحل مشكلة الكيفية التى من خلالها 
نشأت تعددية ما هو مخلوقء من الوحدة الإلهية» لكن حله طرح قضية ما يفهم من 
تعبير "الخلق".(4) 


5 - بنية الكون: 

إن بنية الكون المادى تبدأ أيضًا من نظام العقول العشرة فى الأفلاك العشرة. 
والعالم تم إدراكه كمجموعة من الأقلاك المتحدة المركز ومركزها الأرض وحول 
الأرض تدور الأقلاك التسعة بحركة دائرية وأزلية تتولد فى كل واحدة منها 
بواسطة عقول الأفلاك العليا التى تليها. وهذه الحركة السماوية سببها هو الرغبة 
فى الكمال الداخلى لكل واحدة من هذه الأفلاك. التى تريد أن تشبه بأكبر قدر ممكن 
عقولها المحركة. وفى نفس الوقت وبشكل غير مباشر تميل للتوجه نحو الذات 
الأولى حيث يتحرك كل الكون من خلال هذا الحب الكلى للكمال. 

والعقل العاشر هو الذى يشرف على العالم الأرضىء» الذى يتكون من 
تركيبات من العناصر الأربعة التى صدرت عن المادة الأولىء المحدثة» مثل 
الصورةء من ذلك العقل العاشر؛ وتركيبات تلك العناصر تتم بتأثير الأقلاك 
السماوية وبصورة خاصة الشمسء. والتى عند اقترابها أو ابتعادها عن الأرض 
يحدث البيرد والحرء وهو سبب التوالد وفساد الأجسام. وهذه التأثيرات السماوية 
ولكن نظرًا لأن هذا التأثير لا يمكن إدراكه من وجهة نظر رياضيةء فإن الظواهر 
لا يمكن توقعها بشكل مطلقء» وتنبؤات المنجمين تكون دائمًا خاطئة. ويمكن للتجربة 
[الخبرة] فقط أن تسهل لنا المعارف المادية لأن الصدفة المطلقة مستحيلة» وكل 
ظاهرة يجب أن يكون لها سبب» حتى ولو جهلناها أو لو كانت معقدة بشكل كبير. 

إن العقل العاشر الذى يؤثر فى العالم الأرضى هو العقل الفعال» للمشرف 
على العالم الأساسىء وكذلك هو سيب اتحاد المادة والصورة من خلال عملية عقلية 
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تتمثل فى التفكير فى الجواهر المنفصلة عن الأشياء. والعقل الفعّال» والذى توجد فيه 
الصور التى نكتشفها فى الأشياءء يحرك فى نفس الوقت تلك الصور وكذلك يحرك 
النفس والعقل الإنسانبين ليقودهما إلى المعرفة». لكن بينما فى علاقته بداته يوجد دائما 
بالفعل» فإنه فى علاقته بالعالم المادى يكون عمله محدودًا سواء بسبب الطابع السلبى 
للمادة وعدم فعاليتها أو بسبب التأثيرات السماوية. وبالتالى» فإن كل واحد من 
الكائنات له مجال تأثير محدود على نوعه أو مجموعته» بنفس الطريقة التى يخضع 
بها الفرد للصنف والصنف يخضع للتوع. وهكذاء فلا يستطيع أى من الكائنات 
المخلوقة أن يتحرر من مصيره المحدد والمحتوم» وهو ما يجبر الفارابى على أن 
يؤكد أنه حتى الحيوانات الضارة والنباتات السامة يجب أن يكون لوجودها هدف ما. 

إن مشكلة الشر المادى الذى ينسبه الفاربى إلى التكوين الأنطولوجى للعالم لا 
تقلقه ولا ترهبه. إن الخير المطلق يكمن بصورة مطلقة فى وحدانية الله والتى ليس 
بها أى شىء مادىء ولكن الأشياء المخلوقة» والتى تكون واحدة من الناحية العددية؛ 
ولكنها متعددة من ناحية طبيعتهاء تكون خيرة بقدر ما فيها من " الذات الواحدة" 
وتكون قاصرة من حيت تعدد جوهرهاء وكلما كان التعدد أكثر زاد النقصء. وفى 
أقصى درجات القصورء وتتمثل فى المادة» يظهر الشر. وهنا يمكن الاعتراض 
على الفارابى بأنه نظرًا لأن الشر يوجد فى أصل ما هو مخلوقء والمخلوق 
مصدره الله وبالتالى» فإن سبب الشر هو اللهء ولكن الفارابى يجيب أن الشر حتمى 
لوجود الأشياء وبالتالى فهو ضرورىء بل ويمكن القول إننا يجب أن نشكر وجوده. 
لأنه إذا لم يوجد الشر لن يوجد الخير الذى نجده فى العالم الأرضى. ومع ذلك: 
فنظرً! لأن الشر يحدث من التعدد الذى يوجد فى طبيعة المخلوق الأولء فإن علته 
تكون التعدد وليس الواحد الإلهى. 
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- طبيعة الإنسان: 

من بين الكائنات الأرضية نجد الإنسان» الذى يمتاز بأن له نفسًا وعقلا: 
منها فى ذلك. وأنواع الأنفس أو درجاتها هى ثلاثة: 

؟ - النفس الحيوانية» وهى خاصة بالحيوانات» وتتحكم فى الوظائف الدافعة. 


والنوع الأول وهى الحواس الخمس التقليدية وهى التى تسمح لنا بالتقاط 
والتعرف على ظواهر العالم الخارجىء والحواس الباطنة هى: الخيال» الذى يشكل 
الصور الجديدة من خلال تأليف صور أخرى أو تجميعها وتفكيكهاء وهو يُسمى 
قوة التمييز أو الغريزة" عند الحيوانات» و"إدراكية" عند الإنسان. ومن بين الحواس 
الباطنة أيضًا الحس المشترك» وهو الذى يتلقى الصور والأقكار المتصورة. 
والإدراك؛ وأخيراء الذاكرةء والتى يطلق عليها أسماء أخرى مختلفة فى أحيان 
أخرى. 

إن ملكات النفس تشكل وحدة مترابطة فيما بينهاء وكل واحدة منها تشمل 
التى تسبقهاء وبنفس الطريقة فإن كل درجة من النفس تكون مندمجة فى النفس 
التالية التى هى أعلى منها. ولهذا فإن الإنسان ليس له ثلاث أنفس وإنما النفس 
العقلانية تحتوى فى داخلها على الدرجتين الأقل: فالملكة الغذائية تتصرف كما لو 
كانت مادة فيما يتعلق بالملكة الحيوانية» التى ستمتل الصورةء والحسية أو الحيوانية 
ستتصرف بدورها كما لو كانت مادة بالنسبة للعقلانية. وهذه الملكات تكون متصلة 
بشكل وثيق بالجسم؛ فالتغذية» ترتبط بالجهاز الهضمىء والإحساس يرتبط بالحواس 
الجسمية ...إلخ» والنفس العقلانية فقط هى التى ليس لها مكان محدد. 
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والعمليات الخاصة بالجسم يقودها القلب» وهو بالنسبة للجسم يشبه الملكة 
العقلانية بالنسبة للنفسء» والذى من خلاله يتلقى الجسم الحرارةء والتى بدونها 
تستحيل الحياة المادية والنفسيةء لأنها تحتاج إلى درجة معينة من الحرارةء وذلك 
للقيام بكل الأعمال الإنسانية بما فى ذلك الفكرية منها. فالقلب ينتج شيئًا هو عبارة 
عن تيار يسير فى كل الجسمء والذى من خلال الأوردة ينقل الحرارة الحيوية حتى 
للأجزاء الأكثر يُعدَاء وكذلك يتحكم فى وظائف العقلء الذى يقود النظام العصبىء 
ومن خلال الأعصاب يأمر العضلات بالحركة بما فى ذلك العضلات القلبية. 
وبالتالى» فان الجسم الإنسانى يعكس نظام العالمء والفارابيى يقارته بالمديتة المنظمة 
من خلال الدرجات الاجتماعية لسكانها. 

والمبدأ الحاكم لكل الجسم الإنسانى هو النفس» والنتى هى صوره | لجسم 
المحددء ولهذا فالفارابى يعارض نظرية تتاسخ الأرواح ووجودها فى السابق» حيث 
يجعل النفس تصدر عن العقل القعال» والذى يطلق عليه "واهب الصور". وعندما 
يكون الجسم الإنسانى مستعداء فإن العقل الفعّال يتحد مع النفسء» بدون أن يوضح 
الفارايى يشكل كاف كيفية وجود الأنفس خصور قبل اتحادها مع الجسم . وعلى 
العكس ققد حدد طبيعتها كجوهر روحى بسيط غير جسمىء غير قابل للتحلل 
والفساد وأزلىء ويتلقى» بعد انفقصاله عن الجسم»: الجزاء الذى يخصهء لكن أنفس 
الجهلة والمنحرفين ستظل دائمًا مربوطة بالأواصر المادية وسيكون مصيرها النهائى هو 
مصير المادة. 


6- مفهوم العقل: 

إن أكثر الأجزاء سموا فى النفس الإنسانية هو العقل» وقد بذل الفارابى فى 
شرح مفهومه- ووظائفه مجهودًا رائعًا حيث انطلق من المعنى العام للمصطلح. 
والذى فيه يتم التمييز بين معنيين: العقل كقدرةء وما يُطلق عليه المتكلمون العقل. 
بعد ذلك يميز بين العقل التأملى» وهو الذى يفرق بين الحقيقى والمزيف - والذى 
يشير إليه أرسطو فى “كتاب البرهان" "التحليلات الثانية" - والعقل العملى وهو الذى 
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يفرق بين الخير والشرء وتحدث عنه أرسطو فى "علم الأخلاق إلى نيقوماخوس"؛ 
والعقل الفعّال» والعقل غير الفعّال والذى يتحدث عنهما أرسطو فى كتاب "النفس"؛ 
والعقل الأول» وهو علة الكينونة (الذاتية) وقد ذكره أرسطو فى 'الميتافيزيقا". ومن 
ناحية أخرىء ففى النظام الإدراكى (المعرفى) يفرق الفارابى بين أربعة أنواع من 
العقول: عقل بالقوةء عقل بالفعل» وعقل مستفاد وعقل فعال. وهذه النفرقة يمكن أن 
تنظم على الشكل التالى: 
| - معان سابقة على الفلسفة: 
- معنى عام : لكأي (عقل) 
؟- بالنسبة للمتكلمين: عقل 
ب- معان سابقة على المعرفة: 
؟- التأملى: التور الطبيعى 
- العملى: الحكمة (حُسن التدبير) 
ج- المعانى المعرقية: 
ه- عقل بالقوة 
5- عقل بالفعل 
اك عقل مستقاد 
/- عقل فعال 
- ش لمعنى . الميتاقيز يقى: 
4- عقل منقصل 
والعقل الذى بالقوة يتمثل فى إمكانية تلقى كل نوع من أنواع الصور القابلة 
للإدراك» ويتصرف كمادة مقابل العقل بالفعل؛ وهو الذى يكون الصور والذى بدوره 
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يتلقى المعلومات من خلال العقل المستفاد. والعقل بالفعل هو تحقيق لإمكانيات 
العقل الذى بالقوة من خلال تلقى الأشياء المدركة. وعندما يكتمل العقل بالفعل [أى 

يصل إلى مرحلة الكمال] وذلك من خلال نشاطه المستمرء يصل إلى مرحلة العقل 
المستفاد» والذى تتحول فيه الأشياء المنفصلة القابلة للإدراك إلى صور من 
معرفتنا. وهذه الصور يمكن أن تكون جسمية»ء يمكن أن نعرفها من خلال التجريدء 
أو منفصلة فنعرفها بطريقة الحدس. ولكى يتم تحقيق العقل الذى بالقوة يجب أن 
يتدخل العقل الفعال من خلال عملية التجريد البسيرو المحسوسةء حيث يتحول إلى 
عقل مكتسبء؛ ويتصرف كما لو كان نورًا يجعل الأشياء المدركة بالقوة مدركة 
بالقعل ومن العقل بالقوة إلى عقل بالفعل. 

والعقل الفعّال ليس هو اللء وإنما هو عقل الفلك السماوى الأخير - أى 
العقل المشرف على ما تحت القمر- ومع ذلك فقد بدأ الفارابى متشككا فى طبيعة 
العقل الممكنء» لدرجة أنه قال إنه "هو نفس أو جزء من النفس أو ربما مَلكة من 
ملكات النفس". قادرة على استقبال المعقولات. لكنه لم يشك مطلقا فى وظيفته: تلقى 
الصورء مثلما يقبل الشمع صورة 0 حيث يتحول هو إلى تلك الصور. وبعد 
استقبال الصورء فإن العقل الذى بالقوة يتحول إلى عقل بالفعل وذلك فيما يتعلق 
بالصور المكتسبة. وتسير العملية على نفس المنوال بالنسية للصورء ققبل أن 
تكتسب تكون ممكنة أو موجودة بالقوة وبعد الاكتساب تصير موجودة بالفعل» 
والعقل بالفعل يمكن أن يكرر بشكل لا نهائى عملية الفهم. لكن فى نفس الوقتء. 
يمكن أن يقوم بعملية عقلية ثانية» حيث يفهم نفسه من خلالهاء وعندما يفهم الصور. 
تكون النتيجة هى بير رات أو المقاصد الأولى (5ءممكمعامز كهتعدرتدم)ء وعندما 
بتأمل حول ذاته تنتج التصو رات أو المقاصد التثانية (12165©10265 565012025). وهذه 
العملية المزدوجة تمضى بالعقل بالفعل نحو الكمال حيث تقوده إلى فهم المعقولات. 
وحينئذ يتحول إلى عقل مكتسبء قادر على اكتساب الأشياء المجردة غير المادية 
الى تيد ذاتنا بلقل وك هته انالك يدب أن كتسدة عن فسن قارف 
10 لا عن عملية تجريد. 
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والمعرفة الإنسانية تسير فى طريق صاعد نحو الكمال والارتقاء يبدأ من 
الصور المحسوسة. والخالية من المادة» إلى الأشياء القابلة للإدراك الخالصة ثم إلى 
الصور المجردة. فى هذه العملية يتحول العقل الممكن إلى مادة للعقل بالفعل وهذا 
بدوره كمادة للعقل المستفادء والأشياء القابلة للإدراك بالقوة تتصرف كمادة بالنسبة 
للأشياء القابلة تمامًا للإدراك. وهذه تتصرف كذلك بالنسبة للصور المجردة . لكن 
مر الذى يجعل العقل والمادة القابلة للادراك الممكنين يتحولان إلى عقل ومادة 
قابلين للادراك بالفعل: إنه العقل الفعّال» الذى هو بالنسبة للعقل الممكن» مثل 
الشمس بالنسبة لحاسة الرؤية. فأعيننا لديها القدرة على الرؤية لكنها لا تستطيع أن 
تفعل ذلك فى الظلام» وتحتاج للضوء ليضىء الأشياءء وبنفس الطريقة فالعقل 
والمعقولات يجب أن تتم إضاءتها بنور العقل الفعّال. الذى لم يقله الفارابى مطلقا 
هو فى ماذا يتمثل دور العقل الفعالء الذى قارنه بنور الشمس والذى سيثير كيرا 
من المتاعب بالنسبة للفكر اللاتينى فى العصور الوسطى ؟ 


-- اتحاد الإنسان بالعقل الفعال: 


الدرجة الأخيرة فى المعرفة هى اتحاد الإنسان بالعقل الفعّال» وهو اتحاد يتم 
من خلال مجهود فكرىء. حيث يبدأ من العقل المستفاد» ويتحرر من المادة» ومن 
الأواصر الجسمية حتى يصل إلى حالة مشابهة لحالة الجواهر التى بالفعل. وهذه 
الحالة هى الهدف الأعلى والأسمى للوجود الإنسانى» وهى المعرقة مالعليا وأكبر 
سعادة ممكنة. والأنفس التى تحقق ذلك يمكن أن يطلق عليها “مقدسة". وهى قادرة 
على تلقى المعرفة التى ستبلغها الملائكة» أو بمعنى آخرء الوحى النبوى. والنبوة 
يمكن الوصول إليها بواسطة الخيال الذى يتدخل فى جميع العمليات النفسية حيث 
يعمل كمستقبل لكل البيانات المحسوسة ويمد العقل بالصور التى يعمل عليهاء حيث 
يحفز الرغبة وينتج الأحلام. وخلال حالة الحلم» فإن الخيال - وقد تحرر من 
العمليات التى يقوم بها أثناء اليقظة - يمكن أن يقوم بتشكيل محتويات منامية» حيث 
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يخلط الصور التى يحتفظ بها مع الحالات الانفعالية- العاطفية» وعندما تكون 
مناسبة» فإن خيالنا يمكن أن يكون أشكال- مناظر تصف أعاجيب العالم السماوى. 
بل والاتحاد مع العقل الفعّال» والذى حينذاك يقدم معلومات رائعة: ألا وهى النبوة. 

إن العملية السابقة يمكن أن تحدث فى حالة اليقظة» من خلال درجة من 
التركيز تترك خيالنا حرا ويتحد مع العقل الفعال والذى فى حالة الوجدء يخبرنا 
بمعلومات رائعة وعجيبة : 


"تدعو لإعلان عظمة الله التى لا نهاية لهاء حيث تكتشف أشياء تستحق 
العجب لا توجد فى أى مكان فى العالم الأرضى. وإذا وصلت الملكة التخيلية لدى 
شخص إلى نهاية الكمال» فإن ذلك يجعل من الممكن لهذا الرجل أن يتلقى فى 
حالة اليقظة. وبواسطة العقل الفعال» أحداثا خاصة بالحاضر أو المستقبل فى 
صور حسية وصور للعقول المنفصلة وللكائنات العليا؛ وعندما يتلقاها فإنه 
يكتسب القدرة على التنبؤ بالأشياء المقدسةء وتلك أعلى درجة يمكن أن تصل 

إن الفارابى كان قد انطلق من علم الأخلاق والذى يقول فيه أرسطو إن 
الخير الأعلى فضيلة وتكتسب من خلال الوحدة والتأمل العقلىء ولكنه لجأ إلى 
نظرية الأفلاطونية الحديثة الخاصة بعملية الوجد العقلى لكى يكمل فكر أرسطو. 
وبهذه الطريقة استطاع أن يشرح عقائد الإسلام حيث برر الوحى النبوى لدرجة أنه 
اعتبر رئيس الملائكة جبريلء» الذى أوحى لمحمد القرآن هو العقل الفعّال. ومن 
الواضح أن العلماء يصلون إلى الاتحاد مع العقل الفعّال من خلال العقلء» والأتبياء 
يحدث لهم ذلك من خلال الخيالء» ولكن هذا لم يكن يمثل صعوبة كبيرة قالذى يهم 
ليس الوسائل.وإنما منبع المعرفة النبوية وهو عام. 
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-١‏ المشكلة الأخلاقية: 


يبنى الفارابى فلسفته العملية من خلال مفهوم الإنسان» حيث يعتبر أن الفعل 
الاختيارى يحدث عندما تعمل القوى الطبيعية للإنسان بشكل عقلى. حسناء فالكون 
يحتوى على درجة من الجبرء التى معها يمكن أن يُشَكّ فى (دور) الإرادة وهل 
يمكن أن تضيف شيئا للأفعال» أم أنها عنصر آخر فى سلسلة العلل. إن موقف 
الفارابى يبدو بسيطا جدا: إن الإرادة حرة؛ء لكن لها علةء فالإنسان يستطيع أن 
يختارء لكن بين ما هو ممكنء على الرغم من أنه يمكن أن يرغب أو يحب ما هو 
مستحيل. إن العقل الإنسانى يجب أن يضىء الواقع بصورة مسبقةء ويمكن أن يتم 
الفعل المختار تبعًا لنتائج ذلك الفعل العقلى فقط . إن الحرية الإنسانية إذن تتمثل فى 
قدرة الإنسان على أن يريد ما هو ممكن مادام قد علم أنه ممكنء وبالتالى فالمشكلة 
ستتحول إلى مشكلة حدود المعرفة الإنسانية. 

إن انتقال المشكلة الأخلاقية إلى علم المعرفة يضع الفارابى داخل خط 
عقلى سقراطى حيث يقول: نعمل الشر لأننا نعرف الواقع بصورة خاطتة. وهذا 
الخطأ المعرفى يمكن أن يحدث لثلاثة أسباب: وهى الجهل» ومحدودية القدرة 
العقلية للإنسان» وتأثير الشهوات. وحتى لو افترضنا حُسن النية فإن معرقفتنا دائمًا 
ناقصةء جزتئية» لا يمكن أن نعرف كل العلل التى تحدد كل الأشياء والأقعال» 
وحتى عندما نعرف العلل فإن هذا قد لا يمثل احتياطا كافيًا لكى لا نخطئ حتى لو 
اتيعنا طريقة عملية» لكن فى جميع الأحوالء وإذا تركنا الشهوات؛ فيمكن الوصول 
إلى معرفة أخلاقية محددة- دقيقة» لكن فى الواقع» ونظر! لتعقد المشكلة» فإن أكثر 
ما يمكن أن نصل إليه هو الاحتمالية . 

ومن ناحية أخرىء فإن الإنسان مهما كانت درجة ذكائه وإنصافه فإنه لا يستطيع 
أن يصل بالفعل إلى معرفة كل ما هو ممكنء وهو ما يمكن أن يحمله إلى اعتبار 
أشياء على أنها مستحيلة فى حين أنها فى الواقع تكون فقط غير معروفة. وكذلكء 
فنظرًا لأن العلل مرتبطة بعضها ببعض والكثير منها يظل مجهولاء تحدث قفزات 
وانقطاعات فى عملية الاستدلالء وبالتالى فإنه باحتياطات كبيرة فقط يمكن أن نستنتج 
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ما هو خاص مما هو عام. إن القدرة النسبية لقوانا الإدراكية تمثل أمرًا بديهياء 
والرغبة فى المعرفة لدى الإنسان غير محدودة وهى صفة إنسانية أصيلة جداء 
عندما لا يستطيع العقل أن يفسر أمراء يتم قبول افتراضات خيالنا وبخاصة إذا كان 
ذلك التفسير الافتراضى يتفق مع رغباتنا. وحتى فى هذه الحالة» والتى لا تنجح 
فيها عملية الاختيار لأنها غير مبررة من الناحية العقليةء فإن الإرادة الإنسانية لا 
تختار بشكل تعسفىء. لأنها فى ذاتها دائمًا عقلانية وبشكل دقيق وذلك حتى لو 
أخطأت. 

كل هذه الافتراضات تحدث على المستوى النظرىء. أما فى المستوى 
العملىء فلا تمثل معرفة الأفراد المحددة علمًا مطلقاء بل تمثل علمًا نسبياء وتعتمد 
على وسائلها الخاصة. ويستطيع الإنسان من خلال هذه المعرفة - وعلى الرغم من 
أنها محدودة - أن يصل إلى تحقيق أهدافه الخاصة ويمكن أن يصل للكمال وإلى 
السعادة الشخصية. ولتحقيق هذه الغاية» قفإن الإنسان لديه العالم (كله)» فى شكل 
رصيد ضخم من الالات والعلوم» بما يمثله ذلك من معرقة للعالم الذى يوجد فيه 
الإنسان. والذهاب إلى ما وراء تلك المعرفة العملية وتجاوزها يمثل قضية أخرى. 
إن الوصول إلى معرفة عملية كاملةء تشبه التى يتم افتراضها لعقول الأفلاك 
السماوية يعتير أمر! مستحيلا تمامًا. 


-1١‏ المشكلة الاجتماعية: 

أ- أسباب تحليل الواقع الاجتماعى: 

إن نقد الواقع الاجتماعى ومشكلة المجتمع النمونجى يمثلان أكثر الموضوعات 
حداثة فى فكر الفارابى. وهناك أربعة أسباب رئيسية - وليست هى الوحيدة - 
لاهتمام هذا المفكر الإسلامى بذلك الموضوع: السبب الأول : المعنى الخاص 
يالأمة أو الجماعة الإسلامية» والسبب الثانى :التدهور المستمر للنظام الاجتماعى 
الذى كان قد أقامه الإسلام وطاله التردىء. والثالث: تأثير الفكر الإغريقى وبصورة 
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خاصة جدا أفلاطون؛ والرابع: مدى المناسبة الأخلاقية للطوباوية اللازمة. والفارابى 
يطرح الموضوع فى ستة كتب على الأقل من كتبه المحفوظة: 

-١‏ 'الألفاظ الأفلاطونية وتقويم السياسة الملوكية والأخلاق". 

لي أجوامع كتاب النواميس" (لأفلاطون) ' 

_- "فصول المدنى" (حول الحكومة المدنية). 

غ- "السياسة المدنية". 

ه-_- 'رسالة فى آراء أهل المدينة الفاضلة". 

5- 'كتاب الملة ونتصوص أخرى". 

بالإضافة إلى ذلكء فإن هذه الكتب الستة لها علاقة بثلاثة كتب أخرى تتعلق 
بالفلسفة العملية: 

” 'رسألة تحصيل السعادة".‎ - ١ 

؟ - "التنبيه على سيبيل السعادة". ” 

* - كلام أبى نصر فى وصايا يعم نفعها جميع الناس". 

إن العالم الإسلالمى» وبصورة خاصة مفكروهء لم يتخلوا مطلقا عن فكرة 
الجماعة العالمية العادلة: الأمة» لكن تلك لم تتجاوز شكلها كفكرةء وفقط سمحت 
الفترة القصيرة للخلفاء الراشدين بالتفكير بأنه ذات مرة قد وجد ذلك الواقع المثالى. 
وفى حياة الفارابى حتى الوضع الاجتماعى للخلافة الموحدة لم يكن موجوداء فلقد 
فقد خليفة بغداد سلطانه الحقيقى» والذى كانت تمارسه أسر ملكية متعددة» مثلما فى 
افريقيا والأندلسء أو يواسطة ملوك صغار أو بواسطة الحجاب فى القصر الشرقى 
وكانت "جمهورية" أفلاطون تؤثر على القلاسفةء وقد زاد هذا التأثير عدم ترجمة 
كتاب "السياسة" “بوليطيقا" لأرسطو. وفى النهاية فإن الطوباوية الضرورية كانت 
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الإسلامء فقد كان الفارابى هو أول من أغراه هذا الموضوعء وسوف يستمر صدى 
ذلك فى مؤلفات كل من اين باجةء واين طفيل وابن رشد. 


ب- نقد المجتمع الحقيقى: 
يوجد المختصر الأكثر وضوحًا الخاص بأنواع المجتمعات الحقيقية التى 
يحذلها الفارابى فى الكتاب الرابع من أعماله المذكورة سابقا: "السياسة المدنية"؛ 
والذى فيه يفرق بين ستة أنواع من المدن غير الكاملة» بل وغير الفاضلة» وهى 
عبارة عن خطة سوف بسير عليها ابن باجة فى نظام المتوحد : 

-١‏ المجتمع القائم على الضرورة البحتة: ويتمتل هدفه بكل بساطة فى 
إشباع الضروريات الحيوية الأساسية: الأكل والشرب ووجود مكان للسكنى أو الإقامة 
والتكاثر. وبالتالى» فسوف يجتهد مواطنوه ويتنافسون فى اكتساب الثروات لأنها 
هى التى تسمح بإشباع تلك الرغبات الأساسية المشار إليهاء ويوقر فيه الذين 
يحوزون أفضل نوع من الثروات المالية. والزعيم الذى سوف يبحث عنه فى هذا 
المجتمع هو من يكون قادرً! على أن يقودهم فى طريق تحقيق الثروة. 

-1١‏ مجتمع الثروة: ويمكن اعتباره جزءًا من السابق وامتدادًا له» فهدف 
مواطنيه هو البحث عن المال فى ذاته وذلك لاكتنازهء وليس كوسيلة للاستهلاك. 
ويجتهد مواطنوه ققط فى أكتناز المزيد منه» بدون أن تهمهم الوسائل المستخدمة فى 
ذلكء وسيبحث عن رئيس بين الذين يسمحون أو يساعدون على اكتساب المزيد من 
التروات. 

'- المجتمع غير النبيل أو الفاسد؛ يبحث مواطنوه عن الشهوات الحسية 
واللذة المادية. ويمثل النتيجة التى لا يمكن تجنبها لمجتمع الثروة» ويسلم مواطنوه 
أنفسهم للذة ويبحثون عن رتيس من بين الذين يسهلون لهم ذلك. 

4- مجتمع الشسرفء.ء وهو نوع من المجتمعات التى نادى بها المؤلفون 
الإغريق وتتمثل فى أن يحكم المجتمع أصحاب الثروة والأغنياء»ء وهدف مواطنيه 
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هو التنافس فى مجالات الشرف والمجد. وسيكون أفضل المواطنين أولئتك الذين 
يظهرون بمظهر أفضل من حيث النبل ورئيسهم يجب أن يكون نبيلا وغنيا. ويظن 
الفارابى كما ظن أرسطو فى السابق» ومن بعده ابن رشدء أن هذا المجتمع على 
الرغم من عيوبه هو أقل المجتمعات غير الفاضئة مسوءًا. 

ه- المجتمعات التسلطية: وهى أسوأ من كل المجتمعات» وغايتها هى 
السلطة من أجل السلطة وذلك للسيطرة على الآخرين» ومنهجها هو القهر للحصول 
أو لتحقيق الوسائل التى تستخدم فيما بعد فى حروب الغزوء» وسوف يكون أفضل 
مواطنيه القساة والمتوحشين» أما الزعيم فيكون الأكثر سيطرة وسطوة: وهو 

1- المجتمع الغوغائى: وتحكمه جماهير الشعب غير المتحضرةء وهى 
التى تدمر المواطن الحقيقى» وهدفه هو تحقيق الرغبات الحقيقية الخاصة بكل فرد. 
حتى لو هددت التعايش وأضرت بالآخرين. ولا تفرق بين نبيل وغير نبيل» 
والشرفاء وغير الشرفاءء حيث إن أولئك وهؤلاء يجتهدون فى شىء واحد هو 
تحقيق نزواتهم. والمجتمع بهذا الشكل هو أفضل وأسوأ المجتمعات حيث يمكن أن 
يحدث فيه كل الخير وكل الشر؛ ورئيسها هو من يستطيع أن يعرض أمورًا أكثر 
تتفق مع رغبات الشعب. ويُخاف على هذا المجتمع أن ينتهى به الأمر إلى مجتمع 

تسلطى. 


ج- أصل المجتمعات الحقيقية: 

لم يقتصر الفارابى على رسم ذلك الجدول النموذجىء وإنما بحث أيضًا فى . 
الأسباب التى تؤدى إلى تلك الأنواع من المجتمعات. فالإنسان مدنى بطبعه لا 
يعيش مطلقا بمفرده. مهما كان أصله وطبيعته» والأمر الحقيقى هو أن الحياة 
الإنسانية لا تكون ممكنة إلا فى مجتمع. ولإشباع الحاجات الإنسانية» أنشأ الإنسان 
العديد من أنواع المجتمعات غير الكاملة؛ مثل الأسرء والقبائل» والعصبيات والقرية 
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والمدينة. وهنالك ثلاثة أنواع من المجتمعات الكاملة: الصغيرة (وهى المدينة)» والمتوسطة 
(وهى الأمة)ء والكبيرة (وهى المجتمع الدولى). ولكن من الناحية العملية فإن 
المجتمعات الحالية قد ولدت استجابة للحاجات والضرورات المحددةء وللرغبة 
الطبيعية فى الاجتماع» وقد عانت هذه المجتمعات فى أصلها وتشكيلها وتكوينها من 
تأثير مواقف فعلية وحقيقية متعددة ومعقدة. وفى مجتمع مكون من أفراد مستقيمين 
وأسوياء لا يجب أن يحدث هذا : ولكن نظرً! لأن هذا الافتراض ام يتحقق» فإن 
البشر يستخدمون مواهبهم الطبيعية للوصول إلى السيطرة التعسفية من خلال 
الحرب والدمارء حيث يؤدى ذلك إلى أن تعيش المجتمعات فى حالة صراع أبدى. 
ولديها استعداد دائم لحرب شاملة ضد أعدائهاء وأن تصل إلى تدمير أولتك الأعداء. 
هذا النوع من المجتمعات» التى تعتمد على السيطرة واستخدام القوةء» لا تقبل 
علاقات الصداقة الحميدة» ولا توقيع عقود غير نفعية. وعندما تعيش فى حالة سلم 
مع المجتمعات المجاورة» وتتسامح مع عدوها المحتمل» أو تعقد أحلافاء فان ذلك 
يتم تحت ضغط ضرورة قصوى. 

إن شرح هذه الأوضاع يجب البحث عنه فى الظروف التاريخية والاقتصادية 
والجغرافية التى تحكمت فى تكوين المجتمعات. فى بعض الحالات لعبت الضرورات 
المادية ذور! بارزاء وفى حالات أخرى فرض الاتحاد بالقوة المادية» بحتًا عن 
الاستخدام القهرى للمهزومين وهو ما أعطى الأصل والفرصة لنشأة العبودية. وهناك 
مجتمعات أخرى تكونت من خلال الانتساب لعائلة أو على العكسء كانت نتيجة 
لزيجات خارج الفريق» من خلال زواج شباب قبيلة من فتيات قبيلة أخرى. وبعض 
المجتمعات نشأت من المجهود الحربى لزعيم بطل فرض نفسه على مجتمعه حيث 
قادهم إلى النصر. وفى النهاية» هناك مجتمعات نشأت بسبب التشابه فى الصفات 
الإثنية» أو اللغوية» أو أن لها نوعًا متشابهًا من المعيشةء أو لأنها تعيش على نفس 
الطعام أو.ممارسة نفس المهنة. 

والمجتمعات غير الكاملة تقوم علاقاتها الاجتماعية على مبدأ الصراع من 
أجل الحياة حيث لا يُبحث عن الصالح العام» وإنما عن الثروات التى تستخدم 
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لتحقيق أهداف الأفرادء والتى كان من الواجب أن تعمل وفق الهدف الأخير 
للمجتمعات؛ ولكن من الناحية للعملية والواقع نتتحول إلى وسائل لإشباع الضرورات 
الإنسانية بأفضل طريقة ممكنة. إن السبلطة والثروة والملذات» والمجدء والحرية 
تمثل ثروات» وتوجب الإبقاء على نظام الطبقات وذلك تبعًا للهدف الأساسى 
للمجتمع. وبالتالى» فإن المجتمعات غير الكاملة عندما أهملت ذلك؛. اقتصرت على 
البحث عن السلطة والمجد من خلال الأمن والثروات والملذات. وهذه الطريقة 
الاجتماعية شائعة جدا لدرجة أنها تحولت إلى عادية وطبيعية؛ ولهذا فالعدالة 
والإخلاص والوفاء والحلم فقدت قيمتها كفضائل وينظر إليها على أنها رذاتل وليدة 
الضعف والخوف. والمساواة تتحول إلى أسطورة الجبناء والضعفاء فى مقابل الأقوياء. 
والتى من خلالها توضع الأسس والأشكال القانونية للتجارة والتعاقدات والعلاقات 
العادلة(المتوازنة). ومع ذلكء» فإن المجتمعات الناتجة عن الأمر الواقع والتى 
تحكمها القوة هى مجتمعات غير كاملة أخطأت هدفهاء ولا تصل إلى الصالح العام 
وكمال الإنسان. وبعض تلك المجتمعات تكون موضع إدانة بشكل مطلقء» مئل 
المجتمع التسلطىء ومجتمعات اللذة والثروة. والبعض الآخر يمكن التسامح معهء 
مثل المجتمعات التى تبحث عن المجدء والتى تبحث عن الحرية للجميع ولكل واحد 
من المواطنينء وتلك التى يحكمها زعيم اختاره المواطنون. 


-١‏ المجتمع المتالى: 

فى مقابل المجتمعات غير الكاملة والضارة ومدن القرء ينغا الموشيع ‏ 
والمصير المتعلق به. وهكذا ففى المقام الأول» يجب أن يقوم المجتمع النموذجى 
وينشأ ويُحكم من خلال علم السياسةء الذى ينتمى إلى النوع الثالثت من العلوم 
المتعلقة بالعلوم العملية» ولا ينطلق من الأوضاع الاجتماعية القائمة (الأمر الواقع)ء 
وإنما ينطلق من الذكاء العملى للإنسان» ولكى يكون على هذا الشكل يجب أن يستند 
إلى المعارف النظريةء وهى ثمرة التقاء العقل الإنسانى بالعقل الفعّال. هذه المعرفة 
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تظهر فى شكلين أساسيين: باعتبارها فى ذاتهاء تمثل أمرًا وواجبًا ينبتق بصورة 
أساسية عن المُشرّع الأعلى ويجب أن يتم تنفيذه من قبل الجميع وكل واحد من 
البشرء سواء أكان ذلك بشكل إجبارى أو اختيارى. وإذا نظرنا لهذا الأمر من حيث 
الفرد المحددء فإن القانون هو الحق العام والشامل الذى يخص جميع أفراد المجتمع 
وكل واحد منهم على حدة» وذلك انطلاقا من وضعه الطبيعى وتيعًا لحالته وظروقه. 
والفروق التى يمكن أن توجد فى الشرطين الأخيرين وهما أولا الوضع الطبيعى 
للإنسان والثانى المتعلق بظروقه يمثلان أساس الصراع القانونى» الذى يأخذ شكل 
حرمان فرد من حق من حقوقه بسبب سلوك غير سوى فى التصرف فى الحقوق 
من قبل فرد آخر؛ وأن قانونا شاملا فقطء يكون قد صدر سابقا هو القادر على 
استمرار النظام الاجتماعى أو إعادته. 


كذلك يجب ألا ننسى أن إمكانية حدوث وضع يقوم على الصراع يعتبر أمرًا 
طبيعياء ولكن اللجوء إلى القوة لحله هو الذى لا يمكن اعتباره أمرًا طبيعيا. إن 
وظيفة التشريع هى المحافظة على الوضع الضرورى السليم عندما لا يسود هذا 
ويبقى من خلال طبيعة الحركة المادية الذاتية» مثلما يحدث فى الكائنات غير 
العاقلة. وفى حالة الإنسان» فإن كل فردء انطلاقا من أمر وجودهء يطالب بحقه 
المحدد؛ الذى يمكن أن ينتقص الحقوق المزعومة أو الحقيقية للآخرين. ولولا وجود 
تعارض بين القوى والمصالح لما كان هناك حاجة إلى قانون حيث إن القانون 
يحافظ على النظام عندما توجد ممارسة للقوة الناشئة عن ممارسة الإمكانيات 
الخاصة بكل فرد من البشر. ولو أن هذا التطور كان دائمًا منسجمّاء لما وجدت أى 
مشكلة» ولكن نظرًا لأن البشر يمكن أن يتجاوزوا حدودهم فى عملية التحقيق الذاتية 
لقواهم الطبيعية» وهو ما يفترض استبدال العقل بالقوة؛ فإن إعادة إقامة الوضع 
الاجتماعى يمكن أن يتم فقط من خلال استعمال قوة أخرى كافية وقانونية وقادرة 
على وضع.حد لعمليات تجاوز الحدود الشخصية. وعندما تكون الحاجة حتمية» فإن 
تلك القوة يمكن أن تكون قوة المتضرر نفسهء مثلما يحدث فى حالة الدفاع الشرعى؛ 
ولكن عندما يعيش الإنسان فى شكل اجتماعىء فإن الضغط الحقيقى الذى يضبط 
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هو ضغط الوضع الاجتماعى والقائم علي تبادل القوى المتمثلة فى عمليات الطاعة 
والأمر على التوالى. 

حول الفكرة السابقة عن القانون يقوم النظام الأساسى الاجتماعى للمدينة 
المثالية أو الفاضلة. إن الحاجات الإنسانية لا تتحقق بشكل كامل إلا فى الجماعة 
الاجتماعية» التى يتصرف فيها كل شخص مثلما تتصرف الأعضاء بالنسبة للجسد. 
حيث تتكامل من خلال تبادل الخدمات فيما بينها. ومع ذلكء فهذا لا يعتى أن الفرد 
ينتمى للمجتمع بشكل مطلقء فالفرد ليس ملكا للجماعةء وإنما تتكون الجماعة 
بواسطة الكل ولأجله ولكل واحد من المواطنين. وليس للمجتمع هدف آخر خاص 
به إلا التحقيق الكامل للحاجات الطبيعية لأعضائه ويصورة خاصة الأمور التى 
تمثل هدف الحياة الإنسانية: بلوغ السعادة من خلال الخير. لكن» وكما يحدث فى 
الصحة الجسمية» التى تحتاج لسلامة كل الأعضاء بصورة جماعية وكل منها على 
حدة؛ وكذلك لعقل مستقيم- قدير حاكمء فكذلك السعادة العامة للمواطنين تتطلب تمتع 
الجميع بصحة أخلاقية وخضوع الحكام للمبادئ العقلية العليا. 

ويتطلب الهيكل الاجتماعى أن يشغل أعضضاؤه الأماكن التى تناسيهم فى 
التنظيم الطبيعى للحياة المدنية» فلا يمكن لأى عضو فيه أن يبقى كسولا أو أن 
يعيش حياة فخمة وترقء وكل فرد له رسالة ودور خاص يجب أن يقوم به: 
قالبعض يغطى الحاجات الأساسية والضرورية العامة» وآخرون سوف يحافظون 
عليها والبعض الآخر يجب أن يدير هذه العملية. ويجب ألا يتولى قيادة الحياة 
السياسية سوى الأفراد الذين هم - من الناحية الفكرية - لديهم القدرة على قيادة 
مواطنيهم إلى الغاية العامة للسعادة. ويجب أن تقوم السلطة على ركنين فقط لا مفر . 
منهما: العلم والقوة» وبالضبط بهذا الترتيب. ولبلوغ المعرفة فإن الأمر يحتاج 
لطريق طويل من التدريب والتمرين» ولتحقيق وتحديث القوى الفكرية لدى الفردء 
حتى يصل إلى حالة الاتحاد الدائم مع العقل الفعّال. ومن هنا يجب توجيه عقله نحو 
الممارسة السليمة والمستقيمة للفهم العملى. وبالفعل فمن الصعب أن نجد حكامًا 
حقيقيين يجمعون بين هذين العنصرين؛ والأشخاص الذين يمارسون السلطة يميلون 
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بشكل أكبر إلى الممارسة العملية للسياسة أكثر من ميلهم إلى ممارسة المعرفة 
بمعناها الدقيق. وكان أفلاطون قد حل هذه المشكلة حيث جعل الفلاسفة أو الباحثين 
عن المعرفة هم الذين يحكمون المدينة. أما الفارابى فكان على وعى بصعوبة ذلك 
الحل» ولهذا نصح بمجلس من العلماء يصاحب الحاكم الفعلى وذلك ليساعده فى هذا 
العمل ويجنبه أن ينحرف عن طريق السعادة العالمية (الكلية) العامة. 

ونتيجة لما سبق فإن المدينة التى وضعها الفارابى بهذا الشكل لها رسالة 
أساسية تربوية» تتم من خلال المحافظة على الانسجام والنظام العامين» حيث يحدث 
توازن بين الممارسة والتطور للقوى الطبيعية للجميع ولكل واحد من المواطنين. 
ولا يوجد للدولة هدفء ولا يكون لهذا الأمر معنى أو أهمية فى هذه المدينة 
الفاضلة» مثلما سيتم تصور ذلك منذ بداية عصر النهضة ؛ حيث تتمثل غاية الحياة 
المدنية فى وضع العادات الاجتماعية المناسبة للسعادة التى تمثل غاية المجتمع 
والإبقاء عليهاء وذلك من خلال التربية على الأمور التى تمثل تلك الأهداف 
والسعادة. إن مدينة قد تم تصورها والمحافظة عليها وحكمها هكذا تشكل وحدة 
طبيعية مثل الوحدة فى الجسم الحىء لا يوجد سرور وخير وسعادة فردية» إذا لم 
تكن هناك سعادة على مستوى الجميع فى نفس الوقتء. قكل المجتمع يتمتع وهو 
سعيد بكل فرد من أفراده. والتوزيع الكامل والرائع للعمل يؤدى إلى لون دقيق من 
التضامن الاجتماعى. حيث لا يوجد من خلاله عضو غريب أو حقيرء وفيه لا 
يتجاوز الحاكم مكانة المرشد أو النموذج الذى يُحَبٌ ويمكن أن يقلد. وبهذا الشكل. 
ومثلما على المستوى الفكرىء تتحقق السعادة من خلال الاتحاد مع العقل الفعال» 
فمن الناحية السياسية تتحقق من خلال اعتبار العالم الحاكم نموذجا. 


*- الحدود العملية (العوائق الفعلية) للمدينة المثالية: 


فإن تلك البنية كانت بها مشكلتان: الأولى تتعلق بنوع المجتمع الحقيقى الذى عاش 
فيهء والمشكلة الثانية تتعلق بالأمة الإسلامية. وإذا بدأنا بهذا الحد الأخيرء فإن دور 
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الفيلسوف - الحاكم يخص اله. فهو المنظم والمشرع الأعلى» والنموذج الوحيد 
الكامل. والأحكام تصدر بشكل مباشر من المشرع الإلهى من خلال الوحى؛ والحاكم 
المعين يقتصر دوره على وضعها وتنميتها وتطبيقها. لكن على المستوى العملىء» فإن 
عمله هو تطويرها وتنفيذهاء وبالتالى» فإن تأكيده هذا هو مثالى بكل دقة- فهو 
طوباوى- مثل المبدأ العام الدينى للاديان التوحيدية الثلاثة الكبرى الخاص بأن الله 
هو مصدر كل- سلطة. ومن ناحية أخرى؛ فإن الواقع السياسى لعصره نصحه 
بالاعتدال فى تبنى موقف أفلاطون من خلال مجلس الحكماء الذين يدفعون الحاكم 
الحقيقى إلى الاعتدال»ء ومن خلال فكرة المجتمع كعملية ترشيد وضبط للقوى 
الطبيعية للأمة ولكل فرد من أفرادها. ولكن من يضع القانون ويقيمه ويحافظ عليه 
ويمارسه بألفعل يمثل (إنسان له) إرادة» وبالتالى سيظل خطر ظهور السلطة التعسفية 
دائمًا ماثلا إذا لم تكن هذه الإرادة قد تم عقلنتها بصورة كافية وقد تشبعت بهذا الحب 
الكونىء» الذى ينزل من الله إلى عالم الأفلاك حتى يصل إلى قلب البشر. وبالتالىء 
فمن خلال طريق أو آخر ستتم العودة دائمًا إلى الطوباوية الضرورية. 


5 1 - وضع نظريات فى الموسيقى العربية: 

إن أول عملية كبرى لوضع نظريات فى الموسيقى العربية توجد قى مؤلفات 
الفارابى» وبخاصة فى "كتاب الموسيقى الكبير".(0©) الذى درس فيه المادة والبنية 
الشكلية للنظرية الموسيقية. ومصادر الفارابى هى: فيثاغورث وأفلاطون وأرسطو. 
ونظرية الموسيقى الكونية التى أخذها (جمعها) تمثل شكلا جديدًا خاصا بفيثاغورث» 
والتى كانت صياغتها للموسيقية فى المدرسة السكندرية الفلسفية قد تدهورت وأصبحت 
غير واضحة المعالم. والمصدر الأساسى لأفكار فيثاغورث الجديدةء الذى عادة يتم 
رفضدء هو الكتاب الثانى من "الجمهورية" وحرف 2168 فى "الميتافيزيقا"» أما 
مصدر العملية الخاصة بوضع النظرية فهو الكتاب الثانى من كتاب النفس ومن 
كتاب الجاس والمحسوس 60هكدءة 4© دعصعد ع2, )١(‏ 


)١(‏ الجمهورية لأفلاطون وحرف الألف من الميتافيزيقا لأرسطو . (د. مدكور) 
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إن وضع نظريات الفن الموسيقى يتمثل فى دراسة النوتة الموسيقية وقواعد 
التأليف الموسيقىء ويتكون من جزأين رئيسيين: الهارمونى والإيقاع» حيث تعتمد 
القواعد الخاصة بمادته على الفيزياء» ويعتمد على للمنطق فيما يتعلق بالشكل. وعلو 
الصوت له أصل فيزيائى لأنه يعتمد على طول الوتر وذلك فى الآلات الوترية 
وكذلك على فتحة مسار الهواء. وهكذاء فإن صوتين مختلفين ستكون العلاقة بينهما 
ذات صلة بالفخامة والحدة» ويمكن أن نقول إن أحد الصوتين أكثر فخامة أو حدة 
من الآخر. وبنفس الطريقة يمكن وضع علاقات تناسب أو توافق أو هارمونية كما 
يمكن دراسة القواعد الإيقاعية ومعرفة الطرق اللحنية. وكل صوت من الأصوات 
التى يمكن التفريق بينها من ناحية الكيفية والنوعية يمثل نوتةء والمسافة بين نوتة 
وأخرى تمثل فاصلة موسيقية. ومجموع النوت تمثل النوع» وتجميع الأنواع يمثل 
المجموحة: وللعديد من المجموعات نكل للمقام الذى يتم من خلال تام لو تطقور 
أو إيقاع هارمونى: أى لحن. والمصدر البعيد لهذا المفهوم هو فيثاغورتء. لكن 
وضع البنية الخاصة بذلك مصدرها أرسطوكسينو (أر سطانس) 211560600 . 


أ- الفواصل الموسيقية: 

الفواصل الموسيقية يمكن أن تكون متجانسة أو متوافقة أو متضادة الأنغام؛ 
والتوافق له سبب عددى. فمن بين الأنواع الستة الإغريقية الخاصة بالفواصل 
الموسيقيةء اهتم الفارابى بشكل خاص بالفرق الرابع تبعًا للنوع. وطول فاصل 
موسيقى ما يقاس بالعلاقة بين نهايتيه» وتبعًا لهذا المبدأء فإن الفواصل الموسيقية 
تنقسم إلى كبرى [إوهو ما يتجاوز الفاصل الموسيقى الخامسء» ؤوفواصل موسيقية 
متوسطة "الرابع والخامس". وصغيرة "ما هو أقل من الرابع”]. وهذا النوع الأخير 
ينقسم بكثوره الى تلمث مجموعات نتسمى كبرى |[الثالثة]ء ووسطى إالخانية]ء وصعر ى 
[الأولى]. والعلاقات بين الفواصل الموسيقية علاقات معقدة جدا. وفى الفاصل 
الموسيقى المتجانس من النوع الأول؛ فإن الثامنة تمثل الفاصل الموسيقي المتجانس 
النوت المتشابهة إسيمقونية]. وبلا شك فقد كان مصدر هذا هو بطليموس. 
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ب - الأنو اع (الأجناس): 
الفارابى مصطلحات كان قد ترجمها بدقة عن اللغة الإغريقية. 


ج- المجموعات الموسيقية: 

المجموعة هى عبارة عن عدد من الفواصل الموسيقية. أكير من المجموعة 
الخاصة بالنوع. وتتابعها - سواء بالتكرار أو التناوب - يشكل لحنا. والمجموعات 
يمكن أن تكون كاملة بشكل مطلقء أو كاملة بشكل محتمل [عندما يمكن أن تنتمى 
النوت الموسيقية الخاصة بها إلى النوع الكامل)؛ وغير كاملة (حيت إن النوت 
الموسيقية التى على الطرفين» الخاصة بالبداية والنهاية» تمثل أكبر العلاقات بين 
فواصل موسيقية]. والنوت الخاصة بمجموعة يمكن أن تتلقى (يحدث بها) تغيرات- 
تعديلات» أو من الممكن أن تظل ثابتة» ومن عملية التوفيق الناتجة ينتج التمديد أو 
المقام الموسيقى الخاص. 


د - اللحسن: 
تتابع النوت يمثل أصل اللحن. واللحن يُبنى على إيقاعات مشكلة من 

متوافقات [العديد من النوت التى تصدر فى نفس الوقت]ء وكذلك التتابع أو السلالم 
(نوت تصدر الواحدة منها تلو الأخرى). والإيقاعات تتباين تبعًا لجودة الآلة وتبعًا 
لصدورها عن آلات النقر اليدوية أو الأخرى العزفية (التى تستخدم فيها ريشة): 
ومن خلال النفخ» أو اهتزاز القوسء» ومن خلال طول وقت الإصدار أو الاهتزاز. 

ه-التاليف: ئ 

لتأليف لحن يجب اختيار جملة موسيقية كاملة أو ناقصة من مقام موسيقى 
محدد. وفى داخل هذه المجموعة يوضع نوع أو عدة أتواع موسيقية مرات كديرة 
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متى كان ذلك ممكنا. وسيتم الاختيارء ما بين المحافظة على الشكل الخاص لكل 
نوعء» أو الجمع مع شكل آخر يدخل فى شكل الجملة الأخرى الخاصة بالنوع: 
بحيث إنه عند المرور من أحد طرفى الفاصل الموسيقى الرابع إلى الطرف الآخر. 
يمكن أن يوضع أحد الأنواع الموسيقية أو النوع الآخر. بعد ذلك» سيحدد كيف 
سيتم تتابع النوت الموسيقية والإيقاع الذى من خلاله تتم قراءة النص الغنائى. وتبعًا 
لهذا النظامء والمقتبس من التأليف على العودء فإن الإيقاعات الناتجة ستكون 
متوافقة معا وهو ما يحدث في مقام الهزج. 

واللحن سيتميز من خلال النوع» ونبض النوت والإيقاع وأفضل الأنواع هى 
الدياتونى يليها الملون والهارمونى. وأقضل الإيقاعات هى التى يمكن الغناء معها بشكل 
أفضلء وكذلك عندما تكون عبارة عن ألحان قصيرة وبمساعدة آلات نقر محدودة. واذا 
كانت آلات النقر كثيرة فإن الإيقاع يجب أن يحل محلها. وفى الألحان الطويلة يجب أن 
يسود قرع الطبول والروابط والنغمات الإضافية. وفيما يتعلق بالمقاماتء» فإن أفضلها 
يكون الذى يبدأ بنوتة موسيقية موجودة نحو وسط السلم. ظ 

و- الالات: 

الآلات الموسيقية يتم تصنيفها تبعًا لوجود الأوتار من عدمه. والآلات 
الوترية يمكن أن يكون لها عتب أو لا يكون. والآلات الوترية التى بها عنق وذلك 
للمشط والعتب هى: العود. والطنبور والتى تعزف بريشة»ء والرباب الذى يستخدم 
القوس. والآلات الوترية بدون عنق يمكن أن تكون بها أوتار بطول الآلة» مثلما فى 
الشهرود والعنقاءء أو بين حاملى الآلة مثلما فى الصنج والشلجاق؛ والآلات التى 
ليس بها أوتار تعمل بالهواء أو بالنقر. بعض هذه الآلات تتلقى الهواء مباشرة من 
خلال أحد طرفيهاء مثل كل أنواع المزمارء والبعض الآخر من خلال فتحة جانبية؛ 
مثل جرعة السورناج لإندنة-!2 )هدعهلاء ونوع ثالث بواسطة قربة مثل الغايطة7). 
والجمع بين ”آلات النفخ التى تتكون من مجموعة سيشكل أورغانون (الأورج؟) 
وتقنيات الاآلات الموسيقية الرئيسية التى درسها الفارابى هى الخاصة بالعود 
والمزمارء حيث يقسم كل ثمانية إلى خمسة وعشرين فاصلا موسيقيا. 


)١(‏ آلة موسيقية تراثية إسبانية . (المترجم) 
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6 - التفسير الفلسفى للدين: 

فى مؤلفات الفارابى لا توجد أى كتابات من النوع الرمزى أو التى تتحدث 
عن مصير الإنسان7)؛ مما سنراه فيما بعد عند ابن سيناء كذلك لم يدرس المعنى 
الشخصى للدين» وكل هذا على الرغم من مؤلفه "كتاب الملة ". وسبب ذلك يبدو 
بديهيا؛ إن الدين الذى يشير إليه هو الدين الخاص بالمدينة الفاضلة» والذى يجب 
على الحاكم أن يعرفهء والذى يجب على كل مواطنى هذا المجتمع المثالى أن 
يسيروا على طريقه. وقفى هذا الصددء فإن الدين فى بعده الاجتماعى هو مجموعة 
الأفكار والعقائد التى تحكم الجماعة التى تعلن ذلك فى شعائر ثقافية ملموسة. ولهذاء 
وبكل حقء فقد أصر كل من مهدى/!! وغومث نوجاليس على الطابع الدينى- 
السياسى للاراء الاجتماعية للفارابى» وبالفعلء» فإن العلم الدينى الوحيد للفارايى: 
كما كان يقول نوجاليسء هو العلم السياسى ‏ 


وتبعا للمفهوم السابقء» فإن الحاكم يحتاج للفقه وعلم اللآاهوت النظرىء وذلك 
باعتبارهما فنونا أكثر من كونهما علومّاء وذلك تبعًا للمعنى الذى أعطاه أرسطو 
لمصطلح فنون. والمعرفة كعام دقيق هو علم الفلسفةء والتى ستبقى حكرًا على 
العلماء» أما عامة المواطنين فيجب عليهم أن يصلوا إلى الحقيقة من خلال الدين» 
والوسائل الخطابية البلاغية التى يستعملها. إن عملية العقلنة الخاصة بالفارابى تبدو 
بكل وضوح.ء فالصلاة وسيلة لتتحد النفس مع العالم السماوى» حيث تجعلنا نعرف 
وحدانية الله. وسعادة عالم الأفلاك (العلوى). والمعجزات هى أعمال استثنائية 
لكنها لا تغير القوانين العامة للطبيعة والتى تتحكم فيها العقول السماوية؛ حيث إن 
تلك العقول هى التى تقوم بالمعجزات. والأنبياء» عند اتحادهم بالعقل الفعلل من خلال 
العقل أو الخيال» يمكن أن يقوموا بعمل معجزات؛ والملائكة هى عبارة عن أنفس 
وعقول سماوية؛ والقلم الإلهى [القلم] و[اللوح المحفوظ] أيضًا كائتنات سماويةء 


)١(‏ إذا كان المقصود بالمصير هو المصير قى الآخرة فقد تحدث عنه الفارابى وإن كان المقصود بالمصير 
الإرادة الإنسانية فقد تحدث عنه أيضنًا الفارابى - (د. مدكور) 
(") هو د. محسن مهدى أحد كبار المتخصصين فى دراسة الفارابى ونشر كتبه .(د. مدكور) 
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والقرآن يطلق عليها هذه التسمية لكى يستطيع المؤمنون أن يفهموها بشكل أفضل. 
وفى النهاية» فالجنة هى خلود الأنفس التى تستحق الخلود؛ والملذات الحسية التى 
تنسب إليها هى الطريق لجعل ذلك مفهومًا لعامة الناس» لأن السعادة فى المستقبل 
ستتمتئل فى الاتحاد الفكرى مع العالم السماوى. 


5- أبو الحسن العامرى: 

نجهل ما إذا كان العامرى له علاقة ما بالفارابى لأننا لا نعرف عنه حتى 
العام الذى ولد فيه» وهو ما ينطبق على كثير من القدامى. يُدعى أبا الحسن بن 
يوسف العامرى» وهو نيسابورى من خراسانء لكن من أجل إضافة لون من 
الاتساق فى الترتيب التاريخى فإننا يجب أن نذكره قبل عرض فكر ابن سينا. ويبدو 
أنه كان تلميذا لأبى زيد أحمد بن سهل البلخى» وتلقى تعليمًا فلسفيا ممتازًا حيث 
شرح أرسطو وتبادل مع ابن سينا النقاش حول "القضايا الأربع عشر" المشهورة. 
وبالإضافة إلى ذلك الكتاب» ألقف 'كتاب السعادة والإسعاد" و"الفصول فى المعالم 
الالهية " و'كتاب الإبصار”" و"كتاب الأمد على الأبد" و"كتاب الجبر والقدر" وكتاب 
بالفارسية "فرح نامه" ''طاعصمدا] طتصعوط(). 


أقام فى بغداد فى فترتين: نحو عام 970/55٠‏ 45154/555ء وأقام فى الرى 
خمسة أعوام. مات فى خراسان فى عام .1911/58١‏ وكانت له علاقات مع أبى 
القاسم الكاتب وابن مسكويهء الذى يذكره باحترام» وأبوحيان التوحيدى» حيث 
أعطى بعض المعلومات عنه» وكذلك علاقاته مع ابن سينا على الرغم من أنه يبدو 
أنه لم يكن موضع تقدير من هذا الفيلسوف الكبير. 


)١(‏ لم يذكر المؤلف هنا كتابًا لعله أهم كتب العامرى وهو الإعلام بمتاقب الإسلام» وقد نشره منذوقت 
طويل د/ أحمد عيد الحميد غراب» وطبع بمصر 19157. ثم لم يشر المؤلف إلى مجموعة من 
النصوص التى جمعها وحققها د. سحبان خليفات» ونشرها بعمان ١184‏ تحت عنوان رسائل أيى 
الحسن العامرى وشذراته الفلسفية . ولو أتيح للمؤلف أن يطلع على هذه النصوص كلها لكانت عونا له 
على استكمال أفكار العامرى؛ ولعدلت يعض النتائج التى توصل إليهاء وبصفة خاصة فى إيراز الطابع 
الإسلامى لكثير من أفكار العامرى . (د. مدكور) 


04ذظ 


وكان العامرى يعتمد بشكل أساسى على موجز الأفلاطونية الحديثة» وقد 
عاب عليه ذلك ابن سينا فى العديد من- القضايا. ولقد نسب إليه التوحيدى أفكارا 
أفلاطونية حديثة مثل الطابع الظاهرى المحض للعالم المحسوس فى مقابل الواقع 
المطلق لعالم الأفكارء وانبثاق العقل من الله. ولو صدقنا نص السهروردى فإن 
العامرى قد نسب بعض أفكاره إلى إمبدوقليس 60:1.1:5 5341219920 . 
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(1) 


هوامش الفصل السادس 


أبو نصر محمد بن م. بن طرخان بن أوزلاغ الفارابى» ولد فى 
فاراب فى أوزبكستان» ومات وعمره حوالى ثمانين عاماء وذلك فى شهر 
رجب عام 559/ ديسمبر عام .50٠‏ عاش فى بغداد حيث درس الطب 
مع الطبيب النسطورى المسيحى يوحنا بن غيلان» ودرس النحو على أبى 
بكر بن السراج (مات عام 7١478/5)ء‏ حيث كان تلميذا مع أبى بشر 
متى» وهو أحد مترجمى أرسطو. بعد ذلك أقام فى حلب ودمشق فى بلاط 
سيف الدولة على بن الحمدانى. ألف كتيّا فى الفلسفة والرياضيات 
والطب. وقد اعتبر واحدًا من أفضل شارحى أرسطو. وسيقول ابن سينا 
فيما بعد انه قرأ كتاب الميتافيزيقا أربعين مرة لدرجة أنه حفظه. ولكن 
بدون أن يفهمه حتى قرأ شرح الفارابى. وتبعًا للمؤرخين العربء. فإن 
الفارابى قد شرح الكتب التالية: 


العبارة (يارى ارميتاس) 


والتحليلات الأولى والثانية (كتابا القياس والبرهان) 












5 ا 211116105آ1 





211211105 


د 
بس اسم 
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و 






13 181162 212010201162 


الأخلاق إلى نيقوماخوس لأرسطو 








1105م 


وكتاب إيساغوجى لفرفريوس الصورى 







ع0 ععمع152 12 عل م16[ 
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زعام عل قتنطتمد 12 


42 عل 


وكتاب النفس للإسكندر الأفروديسى 


وقد كثر الحديث والكتابة عن كون الفارابى شيعيا أم لاء ولم 
أستطع أن أجد فى كتبه شيئا يسمح بوصفه سنيا أو شيعيا. ولكن نظرا 
لأنه من أوزبكستان» وخدم الأمير الشيعى سيف الدولة الحمدانى» وقام 
بزيارة إلى مصر بعد انتصار الفاطميين؛ فإننى أميل إلى الظن بأنه: 
متلما سيحدث مع ابن سينا فيما بعدء كان من الناحية الاجتماعية مؤيذدا 
للشيعة» لكن من الناحية الأيديولوجيةء كان معتدلا وذلك لتاثره بالعقلانية 
الفلسفية. 


كانت مؤلفات الفارابى كديرة حدأ. وحول هذه النقطة يمكن 
مراجعة كتب الباحثين التاليين: ظ 


2367 


(1962)«عطعوع1 »2 (1951) كعام ‏ 2٠(1:)18569ع2©10ظط‏ 51215 
.(1985)آ011 ااانا ؟ (1975) خنالط د81 ء(1973) تتناتطاستان) 


وفى حالات عديدة: توجد شكوك قوية جِذدا حول ما إذا كانت 
الكتب التى تنسب له هى بالفعل كتبه أم لاء ومن بين كتبه المشكوك فيهاء 
يوحجد كتاب 'قصوص الحكم'. وكذلك كتاب "عيون المسائل”"» ودذلك لأوجه 
التشابه بينه وبين الفصوص. وبعد هذا التحفظ. فإن الكتب التى 
استخدمتها هى كالتالى: 

أولا: الشروح: 

- شرح كتاب السفسطة لأرسطوطاليس". ترجمة عبرية 
لمخطوطة. ميونيخ 1» فيبنا .١١7‏ 

؟- 'شرح كتاب القياس لأرسطوطاليس". 
01 غ949 3قنانة 1011116 29 تداك 1[-1129115ا. كلا.مسدسعطء 8155.1 

0 تلتتتم “لالتلا غحطهماعا11] 


ترجمة عبرية لمخطوطة المكتية الوطنية بياربس م4ذلىي 
.158١١1/‏ 


1112 ع غخدطع221) له2<:1) .1لوظآ 
'- 'شرح كتاب فى العبارة لأرسطوطاليس.' 
0 أ أتاتتاء15 2 1211017آ5.1 ؟؟ طأعدان 1 1١7.‏ 016 110 
4- 'شرح كتاب المقولات لأرسطوطاليس" 


61 01 عكققتطمهمصدم 5 آطوعدة1 لج''ءمملادسن12 .1011 .101 
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9 17 «ارعتهه() عتنمماد1ة 277:6 نه عء''علاماكسة أن دع أرمعء1ه) 
خقطاا ممم »تسعل] .54 - 21 , 197 - 168 .وم :1958- 1958 ١5ع205مرا.‏ ةا 
مر دع ''أطهاتك1 عع ناونتعلها ستستطوعهد1-لف ركداظ سحطة" تلعاع1 

1955:1168 ءاتناتطاسهاكآ ءعكيدطةاك ةط #(ع 611311 7 


- 'شرح كتاب الخطابة". 
1 مفاتاداعظ تطءع كسح 11 ).11 ؟ ع0 2 طتطاعدجآ .10 
1- "شرح كتاب إيساغوجى". 
نظ .طتام ء ''ع505 د15 5 أطهتدهد1آ-لة'" عمملسنان! .10.851 عو .]1 
-177 .مم ١‏ (1955) 3 ٠د5عع‏ سمط ٠‏ «أرعله:() 151271112 11:6 


/7ؤ ب شرح رسالة النفس لأرسطو طاليس.'" 
39520 12 »انامرسرج؟] .115 
- "جوامع كتاب النواميس . 
530 لم تلاعتدطده ا .0 معلزاعة .5كاز[ 
١ [1‏ 1للءكتاطه تق تملظ برع ''كتممشج11 صساعع1 تلمع مصمع"' 
.وم ٠ء1393-1974‏ ع٠سمتعطء‏ 1" :تنهأ؟1-1- قر 111 1ها 4 18:5021 .لء 19522 
. 34-83 
- "الألفاظ الأفلاطونية وتقويم السياسة الملوكية والأخلاق". 
32 وك .كال 2520-2 12020012 .لع اك .وى ١27-كامم‏ » .دما 


نلطحا1. آل ء1011كة 4 نجه ونعمآظ إن ج[روده!ة:!”]آ1 د #طعيمل/آ لك »1»2©05ع)' 
122 ].مع” .1969 
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-٠١‏ "الملتقطات لأفلاطون". 
اه .كالل 84111 
-0١‏ 'رسالة أفلاطون فى رد من قال بتلاشى الإنسان". 
1 »11 »نادردصم ]1 .ك1 
7- شرح كتاب المجسطىي" 
.7.56 .12211131 20112212 )للاتنا5 111 تاأكتاتدظ .15 
-١‏ 'شرح المستغلق - المقالتان الأولى والخامسة.'" 
ظ .0 ؟ 36 ١»‏ تاعتتسسطل/ا .كلا .وععطاع11 .1-50 
ثانيا: تنظيم المعارف: 


١ 5‏ - "إحصاء العلوم".: نشر النص العربى فى صيدا- لبنان- 2١557١‏ 
وما بعدهاء كذلك نشره عتمان أمين فى القاهرة. وغونتاليت بالنثياء 
فى مدريد عام 417 ١م.مع‏ ترجمة لغونديسالفو وترجمة إسبانية جديدة 
عام 965 ١م.‏ 


-١6‏ 'كتاب فيما ينبغى أن يُقدم قبل تعلم الفلسفة". 


5 1016121121 .0ه جلء ١ 1002١‏ تعددرة لا نعلزع.1 .ك1ل3 


.جوع" 18592 علاع0اعلا »تامع :7غ ااماتمآطك «رعن[ء 5 :آمودن]:71:1 
71- 'رسالة فى علم الفلسفة". 


5011329 .ث4 .15 
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17- 'رسالة فى فضيلة العلوم". 
06 - 1345 علقطقعدل11235 
رابعا: وحدة الفلسفة وتوافقها : 
4- " كتاب الجمع بين رأيى الحكيمين أفلاطون الإلهى وأرسطوطاليس". 
-532٠ ©»0.‏ 1 .جم »10.10 .0ه »1-33.مرم مأك .مره عتعتمعاعنرآ1 .1:0 
.1960 عاتاساع8 عرع5[30 .خم 
4 "الرد على يحيى النحوى فيما رد به على أرسطوطائيس." 
201 تفضسطفة1-1ج ل0طة .لكل ائظا .طمعع-له 1:0 مك4 
0تون 1367-1947 
-٠‏ أكتاب الرد على جالينوس فيما تأوله من كلام أرس طوطاليس 
على غير معناه". 
21 .02 152033912 .10 
خامسا: مدخل إلى فلسفة أرسطو: 
-0١‏ 'مقالة فى أغراض أرسطوطاليس فى كل مقالتين من كتابه 
الموسوم بالحروف." 
54-0 .120 2.34-382م .11 .م0 ع أع1رعاء101 .10 
سادسا: المنطق: 
5"- 'قصول يحتاج إليها فى صناعة المنطق.' 
111330 1121605 1011005 :112105 عع تعاع هق د .اآ.ثآ كتره2 .55ل 
297-07 بالاعتمساة .77 اعطاعتاكاظ .ككةة .وعرطاء11! .0هنا :متحتادد 303 
ب 09062 11112 منعتناأجسدعاء2آ .5 :176 ع:طعنا) عهحسسدوء15001 :02م0كل:2) 
أنتتلء1(/ا1) عتطلد؟ .54 ؟ (111 112١‏ ل)سدرفدلد .1.1 له .224.م ع2 
.1990 1986 
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37- "القول فى شرائط اليقين." 
.كلا (22 .صسس) صعل1 .ل 
4- "كلام على أول كتاب البرهان". 


12211511 ,ككاللء 374 ي١كاعنة2‏ غ112 .115 .15.1 )2 
١120‏ 7 ء(22 1311111 ) 101311 .لء 


- '"كتاب القياس." 
(1)1©3331.)1313113.22 .لله 374 ١‏ زع أد 513211 2٠612:‏ 2١191مامء1:5‏ .د115] 
5- "التوطئة فى المنطق." 


اع كل[ عانأسة 1ط اجذذا تنتستطدعد"1 علزععل1تنا! اولطط تلم ع0ث8] .انن] 
00 العروءعا[درم 


١7‏ "كتاب المواضع المجتزئة من المقالة الثامنة فى الجدل.' 


1ل .كدلا وعاطاء11] 26١1:2001.‏ عجورع1 ٠» 112٠2 ٠١‏ .ل0» 
(22 .10711 ) تترع لآ 


4- "المدخل إلى المنطق." 
3ق .ؤولل 4.539 ؟ 4.554 ١‏ (22 .لانتس ) توعك] .لع 
0 110115 ©©5 111110011110177 5 لطه ده "1 اج '" 2 تزإملسن(] .1 .(آ 80 .طن8 
264-251 .جرم 1955٠ 11١‏ ٠كع‏ همل «اتعتلم) عتاترمادا :11 تك » ''عج0 ]1 
هم :213- 203 .رم ان) لع دععتدخ1 امطططسكلة .له عتصعل1 مدعءاعددآ .0ج 


1 نوق 


- "رسالة صدر بها أيونصر محمد الفارابى كتابه فى المنطق". 
-224 .م »111 :1957 مأك .جره ع»وملسن2آ .51 .2 85 .ك1 
187-14 .جرم ء«تععاعت!”' سعل1 


-١‏ "ككتاب الألفاظ المستعملة فى المنطق". 
1908 عأتستع ]1 ١‏ تالطلدكلة ساتعطاسلا .10 
7 "رسالة فى الماهية والهوية". وهو كتاب فى الميتافيزيقا أكثذر 
من كونه كتابًا فى المنطق. 
4 112 ءعسدعدعطاء 1 .15 
3''9"- 'رسالة الحروف." 
1909 عأنستء 1 ع تعطدلا ستعطسل؟ا .110 
- "كتاب الواحد والوحدة". 
9 .111111 »50113 .ق3 15لا[ 
6- أكلام فى الصور الروحانية". 
5 1210113 عاأتاع]25[1 1 .115 
5- 'رسالة فى إثبات المفارقات”". 
4 »112 ء»سوععطء'1' .4.859 :4.539 :1122أ0ذ ف اناطدسهاكا .كداا 
317- "'رسالة فى الحكمة" 
5-6220---2.1912-7772 :50113 .لذ .ككلا 
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4"- 'تفسير أسماء الحكماء". 
.6 1 »464 ء)منتتكان111-110تدظ .315 
4 شرح رسالة زيمون الكبير اليونانى”". 
032:0 .0ل .1930 - 1.3549 
ثامنا: علح النقفس: 
ه*- "رسالة قى معانى العقل". 
.10 10 .0ع854 .أامضهة .520 :1938 عباأنااعظا .كعك اتاوحظ .10 
1) .0ع .لقء .رزه 51©12ع101©»1 .ل» .41211021544 ٠نمكائء)‏ ٠0؟011521)‏ ناح 
يمفاعغطاءعندسرة ."1 .220 512- 61 .مم ٠لمعل 1‏ مسمسعلذة .20 
120111021 10ع5 اعنام تاهآ .غ1 12أ0تدررسظ؟ .50 »1974 
يوجد لهذا الكتاب ترجمة لاتينية قديمة وكذلك ترجمة ألمانية 
وأخرى إيطالية وثالثة إسبانية. 
تاسعا: الفلسفة العمليه: 
-0١‏ كتاب الملة ونصوص أخرى". 
10 10 .نهدن لا .لله 1968٠‏ عاأنتراع 1 لطملا ستعطسلة .0لا 
12011016 تدع أ0م-مع1أهك0 ار كه () .أطه 41-12 اع اعنام 
(2.)) 106 -81 9 -71 .مم 
توجد ترجمة إسبانية لرفائيل رامون غيريرو. 
١‏ - 'رسالة فى آراء أهل المدينة الفاضلة". 
1ع >1 7ع1ا»101 .0»© 001٠»‏ اك عاك أطاءء 120‏ متمتسعلاة4 .130 
5 ا تاقطلطن) .ل ١؟‏ مندعمكا .ل ١»سعكعدل‏ .1 ع0 ودوععسة 1 .20 :1907 
2 .20عا »)1949 حمتهن) ارثا »عكناعغة :1ط علكن هآ © ككتنمااطهءح[! 065 
101 11:00ن) هط 110220162٠‏ متحصدن) ع0 مع010رم »مكدهل351.4 عل 
.1995 ,ل 2 :1985 ٠10ل0د1؟!‏ 
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5- السياسة المدنية. 
4 فأتاقاع1 “نهاا-له ناتلا .1 .له 1927١‏ - 1346 ؛لمططاهتهل 1127 0لا 
(ها) 3-80 7 1-70 .0 متك .رن عونو تتعسة) تسمسسيمة؟ امسهدك1 .لها ل" .له 
45 - 'فصول المدنى". 
02 ©150126همكا .0ه 7 .له 19612 عععلتعطسه) 2 ترملسنا0]! .10 
(ه))105-188 ؟ 148 - 95 .م<ا .لن 


6 غ2 - 'رسالة تحصيل السعادة". 
.1809 012طهة1ة .11 .0د :1345-1926 2 250طع :1153021 101 
1 - "التنبيه على سبيل السعادة". 


ع0 .غ1 ءلتتمساحك ء»مستاه! .جا" .له :1346-1927 عل وطامدمل112 +101 
كد 9 33 .م »لل :1940 ءعلد001جم اع عدسعكدح عدا 


7 - "كلام أبو(كذا) نصر فى وصايا يعم نفعها جميع الناس". 


2 - [آ0) 120ل :مامه 7 12030912 تتخسطهة]1 لد لط .101 
2- 327.وم :1953 13722 عملننهن) اكآا »٠ه‏ ونسماكدا/اآ عل (زمفقلدزر 


عاشرا: الشعر: 
د "رسالة فى قوانين صناعة السعر ١‏ 
007 106230 .كد 9 266 277112 1500١‏ امسعطلة .34 ع80 .طن”] 


8 - 147 .م« .عاع ‏ آى أت :نانت ال ٠‏ 15أه1::1 411 112ه10 
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حادى عشر: الموسيقى: 
6- " كتأب استقصاء علم الموسيقى". 
10 .602.115 .1.1 
- "المدخل فى الموسيقى". 
تلذ تلزل) »9532 كتالتسمهكا1 »456 »1112 »كدحكة كعلتناتطدهاكآ .5ك1لا 
236 1 ء"1نالوصسد؟1 576 ١‏ (الجقخ]1 »674 »ماعد8آ 
-١‏ "'كتاب الموسيقى الكبير”". 


5ذ«ة8 1١‏ »070862 111151016 هط علتعع دجلا 0 .1 .10 
عكترة1]8 12آ عتسعل]! .120 


ثانى عشر: مؤلفات متنوعة ومشكوك فيها: 
- "مقالة فى الخلاء." 
1لا 9 تكعأكدا .1520 تروء لأجوك .ة ؟ أدعددآ .لا رن .101 


.7/1 .تتا .نه1 .عاسن1' 
5- 'مسائل متفرقة سّئل عنها الحكيم أبونصر". 
.1344-1925 »1125013223012 نط .101 
5- "'دعاء عظيم". 
. 92- 39 .مم( 4 ممصسم) ملل .درم ١ألطه1ظة‏ ستعطسطلا 12 .1:0 
0- "المنتخب من كتاب المدخل فى الحساب.' 
1١415 -6.‏ "1 نالإتطت ]1 .كلق 
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65- 'تعليقات." 

.7 - 1346 31:85302 21250 .10 
17ه- 'رسالة فى فضيلة العلوم والصناعات". 

.1948 1367 داه تهمل125] .0آ 
- 'قصوص الحكم." 


010 10631336 )للسقسع1قة .هجعن -832١‏ 66 .نزم .لله .ج02 ١لعتقرء10166‏ .110 
.108-158 
48- ومن المحتمل أن يكون هذا الكتاب من تأليف اين سينا. "عيون 
المسائل." 
م .530 »65- 56 .مم أشنا .له .ته .ره عتكترعاء101 .10 
7 -- 92 .جرم عمسعل1 
مازلت أظن أن كتاب " تجريد رسالة الدعوة القلبية " المنشور فى 
حيدراباد عام 159١3720/1١م‏ هو نسخة مختلفة منها - ومن المحتمل أن 
تكون من تأليف ابن سينا 
د تبعأ للفارابى فإن كلمهة 'وجود” من الأصل ' وجد تعتسى 
'لقى وتعرف على" ومن هنا يمكن أن تستبدل بالضمير الشخصى "هو" 
وذلك للدلالة على الوجود المحدد على الرغم من أن هذا يبدو له غير 
دقيق. 
ليس بالضرورة أن يكون للمصطلحات المستخدمة بواسطة الفارابى 
مثل "قيض وصدور” معنى وحده الوجودء كما اعتقد ذلك المفكرون 
اللاتينيون النصارى الذين عرفوا مؤلفاته. ولا يمكن اعتبار الفارابى 
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مؤمنا بوحدة الوجود وماديا نظر! لعدم قبوله لأى اتصال/احتكاك بين الله 
والمادةء وكذلك لا يمكن أن تنسب إليه وحدة الوجود بمعناها الصوفى 
إلا إذا تم رؤيته من مواقف لم يتبنها هو مطلقا ولا توجد وثائق تؤيدها. 
ونظام الفارابى الذى يتميز بأنه مغلق من الناحية المنطقية» والذى يصر 
على إخراج المادة من الفكر المحضء يحمل فى مضمونه صعوبات 
كديرة لم يرها هو. 

كما هو معروفء فإن قضية الموسيقى العربية معقدة جدا لأن 
النتاج الموسيقى يسبق دائمًا وضع النظريات» وبالتالى» فقد اق 
المؤلفون على صياغة إغريقية دقيقة وذلك للممارسة الموسيقية المحلية: 
أو تجاوزوا ذلك فى البنية الشكلية. والبيانات التى لدينا حول الموسيقى 
تن العصيو 'الجاهل مصدرها اونظ اليقذلدى..والمعاويية الوهشيدة 
المؤكدة» وذلك لأنها تتناسب مع الوسط الثقافى» هى وجود القينة» وهى 
الجارية المغنية» ألتى تقدم الخمر وقد يُتعامل معها جنسيا. ولا يوجد أدنى 
شك حول وجود الفينة فى غسان والحيرة ومكة والطائف ويثربء وكذلك 
أن يصحب ذلك آلات إيقاعية أو وترية»ء لكننا نجهل الإيقاعات الموسيقية. 

وَتيِمًا للمعلومات الخاضنة بللقترة البغدادية: كان لرحال الناكية 
نوعان من الإيقاع: "الحداء"» وهو غناء البدو الرحل» ويعتمد على إيقفاع 
سير الجملء والآخر "نصب" وهو أغنية أقل رتابة» وهو الإيقاع الذى 
كانت النائحات يستخدمنه فى نواحهن على الموتى. والموسيقى الأكثر 
حضرية ريبما تكون هى التى تَغنيها القيان» ومعها إيقاعان آخران: سند: 
وله عروض كلاسيكية تقليدية» وموضوعات حماسية» وهزجء» وهو ذو 
طابع غنائى»: وأقصر. والآلات المستخدمة ربما تكون هى الآلات السابقة 
على العود العربى الحالى». وكان حجمها أصغر منه وتسمى كيران: 


ومزهر.»ومعطر وصندجء ونوعا من المزمار. القفصب. والكلارينت 


5 (يراعه أو بوق 0804)»: والمظهر وهو نوع من آلات 
النقر وهو من الجلد والدف والجلاجل. 
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وأول من ألف فى الموسيقى» وتوجد وثائق على ذلك: هو يونس 
الكاتب (مات عام »)715/١5/8‏ وكان فارسياء ولم يصل إلينا بشكل 
مباشر أى مؤلف له علاقة بيونس وكذلك أى مقطوعة موسيقية تتبع مقام 
الحجازء وإنما من خلال مؤلفين فى القرن التاسع والعاشر مثل الموصلى 
والأصفهانى (مات /اه107/7). 
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مراجع الفصل السادس 


.. " أطققةط-21 بععدلظ وع_-نوطم3 عطمه5ه10اتطم عا " 384.2 »واجهكآ-[د لطم - 37115 
.5 ل 385 .مم 1932١»‏ - 1351 06ع25صصح(] ءعطوعة عترعلجدعة 15 عل .خلأ ده .طنط 

تلناكقا عأكتاا ل دع .نا .'721[251ع816110 لتماقع لأ تعكظ ستستطوعد” ع.مْ يوعلم -3/2 
2- 175 .مم )1951(٠‏ 15 متمعامف معاتعااعظ8 عنامسسسنا 

5--478.مم ©1236 .نزام .لل 83030012 ---- 

.20 -16 .مم 222 انام 016قط/ا83] -.-- 

98 .مم 19056 ماأتدع )اناك ٠طمندأكا‏ دنا عنطمهك0[لتطظ علعاطاء 1طاعوع2) »رع80 - 373 
.115 

0 ققط) لتنا عتطتداك] 15 لإع0110[10 22012116 لتندن1اعامأكتط ».ظ غ800 - 3/4 
9 ععع710طصهن) ١‏ ؤرعءعاستطا 

نا 1261985[ 065 كلتصدمكه 5ع3726 كعطم1050اام 5ع1 كناد 5م8101" ٠5عع2010‏ - 37/3 
.60 49 .مم 1524 9 انمزعظ »طامعد5[ مدذ .هنا اأع84 دع .طنط ."ععم معلزا0ك3 

طن .*/ا1002: لإأممد5ه1تط© عتطهعةم أ0 نإلناذ عط1 " .طن) عطاره /تاتصتعنابا8 - 5رطذ/ 3 
320 '05210111119ن) أوع/الا عط سه لإاموكواتط2 عتطدعة (.لع) أدندحدا ذم طأا مء 
.140 - 55 .مم 1988 لماع متطكعد/اا مم أعدرعار][ 

13 210 .مم .1أ20ا 1382 .ابلط »2.ل) )لسمممراععاء30] -.- 

0 2176© 015021112ع202) 13 عل ناذا ناد لز تطوعد!-لم " .لل ءكةاعمةط2) - 37/6 
.0- 325 .مم 1950(2) 8 .ا بر.ا بطوط ".وع1ع 1560م نر 

1-04 73 .مم أ 141١‏ لقنتم 70.2 جع70دطمعآ11 جلمت) -- 

-[2 عكواظ ناطم عل (ا1دكقتص-[2 قنالالا) 01026561010111 5عال0ن"1 اظ1 " 4مررعل10 - 37/7 
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الفصل السابع 


ابن سينا ( القرنان العاشر والحادى عشر الميلاديان) 


١‏ - معنى [أهمية] ووحدة فكر ابن سينا: 


إن المكانة الفريدة التى يحتلها ابن سيناء سواء فى الفكر الإسلامى أو فى 
الفكر اللاتينى فى القرون الوسطىء أدت إلى تفسيرات عديدة ومتنوعة لفلسفته 
تتناقض أحيانا فيما بينها. إن كمية وتعدد الموضوعات التى يعرضها فى كتبه» . 
وكثرة البيانات النسبية حول حياته» والانتماء الشيعى الفاطمى لعائلته والطابع 
الباطنيى لبعض كتاباته» والأوصاف التى وصفه الآخرون بهاء وبعض تأكيداته 
الشخصية فى مقدمات كتابيه "الشفاء" و"'منطق المشرقيين" حولت طبيعة فلسفته 
نفسها إلى مشكلةء وكذلك الشكوك التى أثيرت حول حقيقة إيمانه وتدينه. ونعتقد أن 
كل هذا يمكن أن يفسرء وذلك باستعمال مؤلفاته» من خلال دراسة المعنى الصحيح 
للمقدمتين اللتين ذكرناهماء وكذلك بتحليل بيانات حياته. وسوف نبدأ بهذا الجزء 


اكه 


الآخر. 


أ- السيرة الذاتية لابن سينا: .» 
قليل من المفكرين الإسلاميين فى العصور الوسطى أو غيرها لهم سيرة 
ذاتية تفصيلية مثل سيرة ابن سيناء ويخاصة إذا أخذنا فى الاعتبار أفضل أجزاتها 
وهو الجزء الذاتى الذى حكاه لكاتب سيرته وتلميذه الجوزجانى. ومن المحتمل أن 
يكون قد حدث ذلك عندما كان كلاهما مقيمًا قى أصفهانء» وذلك قبل وقاة ابن سينا 
بوقت ليس بكثير عام 717/554١٠م.(١)‏ 
وتبعًا لتلك القصةء قإن أباعلى الحسين بن عبدالل بن الحسن بن على بن 
سينا ينتمى لعائلة بلخية من أصل إيرانى» لأن الاسم سينا لا يمكن تفسيره من خلال 
اللغة العربية أو الآرامية أو العبرية» وعلى العكس يمكن أن يكون شكلا من اللغتين 
القديمتين: الأفستية أو السنسكريتية 541150:12114 © 471:51104. فى هذه 
الحالة فإن سينا تعنى [المقائل الشجاع]. وأفراد عائلة بنى سينا يجب أن يكونوا 
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أتباعًا قدامى ومخلصين للأسرة الملكية السامانية [القرنان التاسع والعاشر]ء والتى 
عرفت بحمايتها للثقافة وقوة اقتصادها؛ وهذا يفسر تعيين والد ابن سينا كحاكم 
لخورميدان (حرمتين)ء ولهذا فقد انتقل من بلخ؛ والتى يطلق عليها المؤرخون 
الإغريق باكترا "8غلة8" [حاليًا فى أفغانستان]» إلى بخارى [تقع اليوم فى 
أوزبكستان]. وعلى الرغم من أن ابن سينا ذكر أن ذلك الحدث وقع فى أيام الأمير 
نوح الثالث بن منصورء والذى حكم من عام 191/5526 إلى عام 1317/7541., فإن 
نص السيرة الذاتية نفسه لا يتفق مع تلك التواريخ لأنه فى هذه الحالة يكون ابن 
سينا قد ألف كتابه بناء على طلب أشخاص موتى؛ وأنه كطبيب قد عالج ذلك الأمير 
بعد أن يكون قد توفى. إذن فانتقال والد ابن سينا إلى بخارى يجب أن يكون قد 
حدث فى عهد نوح الثانى بن نصر [557/9:91-- 155/95543:93] . وتزوج عبد الله 
بن سينا فى قرية تدعى أفشنة 4154114 من زوجته - والدة الفيلسوف وأخيه 
(الذى يُدعى على أو محمد وربما الاثنان معّاء وهو أصغر من ابن سينا بخمس 
سنوات). أما أمه فربما تدعى ستارة [نجمة]. 

وهناك معلومة ثانية فى السيرة الذاتية لابن سينا كانت سببًا فى نقاش طويل. 
سواء تم ذلك قولا أو كتابة» وهى التالية: 


كان أبى ممن أجاب داعى المصريين (الإسماعيلية) وقد سمع منهم ذكر 
(النفس..) على الوجه الذى يقولونه ويعرفونه همء وكذلك أخىء وكان ريما 
تذاكرا بينهما وأنا أسمعهما وأدرك ما يقولانه. ولا تقبله نفسىء وابتدأ يدعوانى 
أيضًا إليه. ويجريان على لسانهما ذكر الفلسفة والهندسة وحساب الهند9© 0 

ولقد قيل إن ابن سينا أو الجوزجانى نفى انتماءه الشيعى من باب الحيطة 
والحذرء كيف يكون ما ذكرسابقا حذرً! وهو قد لوث سيرة أبيه وأيضًا ورط أخاه 
الذى كان دائمًا يعيش برفقته عندما صرح بانتمائهما الإسماعيلى فى النص السابق. 
إن ما كان ابن سينا يرفضه هو قبول الدعوة الفلسفية الفاطميةء وهذا لأسباب 


1( أين سيناء» منطق المشرقيين - المكتية السلفية - محب الدين الخطيب: القاهرة ١٠‏ م؛ ص 1 
(المترجم ) 
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عقلانية بحتة» ومن المحتمل أنه نظرًا لتكوينه الفلسفى والعلمى العظيم ظل شيعيا 
معتدلاء كما كان بالضرورة أبوه قبل اعتناقه لمذهب الإسماعيلية الفاطمية. 

كان ابن سينا كثير الاستذكار وذكياء سابقا لسنه» لديه ثقة كبيرة فى نفسه. 
كما سيحدث فيما بعد عندما أحرج أستاذه فى الفلسقة أيا عبدالله الناتلى. درس الفقه 
الإسلامى على يد الفقيه أبى محمد إسماعيل بن الحسين الزاهد [مات عام 
٠١5‏ ) الذى يعود إليه الفضل فى تلقى المذهب الحنفى. أساتذته قى الطب» 
الذين لا يذكرهمء هم أبومنصور الحسن بن نوح القمرىء» وأبوسهل عيسى بن يحيى 
المسيحى. وقد كانت علوم ابن سينا الطبية هى السبب فى شهرته لأن أطباء بلاط 
نوح الثالث بن منصور دعوه للاستشارة عندما مرض ذلك الأميرء وقد شكر الأمير 
أبن سينا وضمه إلى بلاطهء وسمح له بالدخول إلى مكتبته الملكية العامرة الموجودة 
فى مبنى يتكون من العديد من القاعات المليئة بدواليب مكتظة بالكتبء وقد تكديت 
الكتب فوق بعضها بعضما. 

'فدخلت دارًا ذات بيوت كثيرة: فى كل بيت صناديق كتب منضدة بعضها 
على بعض. فى بيت منها كتب العربية والشعر. وفى آخر الفقه. وكذلك فى كل 
بيت كتب علم مفرد فطالعت فهرست كتب الأولين» وطلبت ما احتجت إليه منهاء 
ورأيت من الكتب ما لم يقع اسمه إلى كثير من الناس قطء وما كنت رأيته من قبل 
ولا رأيته أيضا من بعد.() 

وبما أنه كان على اطلاع على الكتب القديمة الخاصة بالإغريقء فإننى أشك 
فى أنها عبارة عن كتب إيرانية قد اختفت فيما بعد لأن تلك المكتبة قد احترقت. 

بعد ذلك مات والد ابن سيناء واضطر هو للعمل فى القصر إلى أن احتل 
'القراخانى إيلك نصر بن .على 'المعروف 'بإيلك خان" بخارى وأنهى حكم العائلة 
السامانية. وحتى لا يبقى تحت الحكم التركى ذهب إلى (جورجان) كركانج() عاصمة 
)١(‏ المرجع السابقء ص ١‏ - (المترجم ) 


)١(‏ ثم ضبط بعض أسماء الأعلام والأماكن الجغرافية تيعًا لما جاء فى سيرة اين سينا الموجودة في العديد 
من كتبه مثل : تسع رسائلء ومنطق المشرقيين . (المترجم) 
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خوارزمء ومن المحتمل أن ذلك كان عام 4193/583. وبقى هناك فى حماية أبى 
الحسين سهل بن محمد سهيلىء وزير الشاه أبى العباس على بن ميمون بن محمدء 
حيت عمل كنفقيه للمذهب الحنفى. لكن» نحو عام ٠٠١9/5335‏ أو بعد ذلك بقليل» ترك 
ابن سينا على عجل جرجان وعبر الصحراء السوداء الرهيبة “جارجم” وذلك فى 
صحبة أخيه والطبيب المسيحى أبى سهل بن عيسى بن يحيى المسيحىء وبدأ رحلة 
طويلة من مكان لآخر استمرت لعدة سنوات. وكان سبب ذلك هو رغبته فى عدم 
الوقوع فى قبضة الفاتح التركى والسنى المتحمس محمد الغزنوى. وعندما وصل إلى 
نسا [خرائب على بعد عدة كيلومترات من أخشاباد عاصمة تركمنستان الحالية]» سار 
بعد ذلك إلى باورد وطوسء ومن الضرورى أن يكون قد دار حول نيسابور وبقى فى 
ساغانء» وسمنيقان وجاجرم [وهى جاجيرم وقورجان]. 

لقد كان يبحث ابن سينا عن بلاط يستطيع أن يعمل فيه. ولكن عندما وصل 
إلى جرجان وجد أن الأمير شمس الدين المعالى أبا حسن قابوس بن وشمكير قد تم 
خلعه وسجن ومات فى السجن. وهكذا اضطر إلى الهرب من جديد إلى مرتفعات 
دمستان؛ على الضفة الشرقية لنهر كاسبيو؛ وعندما هدأت الأمور عاد إلى جرجان 
بعد عام ٠١١١/5٠0١‏ حيث دخل فى خدمة السلطان فلك المعالى المنوجهرء وهناك 
الجوزجانى. بعد ذلك ذهب إلى الرىء» حيث عمل فى خدمة السيدة الوصية على 
عرش ابتها القاصرء أبوطالب رستم بن فخر مجد الدولة البويهى. ولقد اضطرته 
الصراعات السياسية إلى الانتقال إلى قزوين ثم بعد ذلك إلى همذان. حيث دعاه 
الأمير شمس الدولة ليعالجه من ألم فى القولون حيث اصطحبه معه فى حملاته 
العسكرية صد قيرمسين [اليوم قيرمانشأة] والثاروم. وشهى من أقاليم الديالمة. و هم 
فرقة إسماعيلية متطرفة. 
علاء الدولة أبى جعفر محمد الدوشمنزارء الذى يُدعى كاكويه» لكن عندما اكتشفت 
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محاولته تم سجنه فى قلعة فردجانء والذى كتب فيها العديد من كتبهء من بين تلك 
الكتب. الكتاب المثير للجدل 'رسالة حى بن يقظان". وبعد أن خرج من السجنء أقام 
إقامة جبرية فى همذان فى منزل رجل علوى (من المحتمل أن يكون أباطالب 
علوى الذى أهديت إليه قصيدة تنسب لابن سينا) ولقد هرب ابن سينا مع أخيه 
والجوزجانى» وعبدين حيث تخفوا جميعًا فى ثياب الصوفية ووصلوا إلى أصفهان 
حيث منحه الأمير علاء الدين مكانا للإقامة وأدخله فى حمايته» حيث تحول عنده 
إلى مساعد ومستشار وطبيب. وقد قام بعدة رحلات مع الأمير وكانت دائمًا من 
أجل الهروب أو محاربة الغزنويين» وعندما استولى الغزنويون على أصفهان نهبوا 
منزل ابن سينا وأخذوا معهم بعض مخطوطاته. 

إن سيرة لبن سينا وكتبه تحتوى على العديد من الإشارات حول محاوراته 
وعن تلاميذه» ومن بين هذا يهمنا فقط علاقته - سواء أكانت مثيرة للجدل أم لا - 
مع مجموعة مفكرين مسيحيين» والإشارة الخاصة بأن يكون من بين تلاميذه 
مزدكيون» وبخاصة مزدكى مهم كان موضع تقدير منه مثل "كياء". 

وفيما يتعلق بملامح شخصيته: فقد قدمها لنا الجوزجانى على أنه رجل قوى 
يعمل بلا كلل» ويكتب بلا ملل» لكنه يحب السهرات الماجنة التى كان يبدأها بعد 
الانتهاء من العمل. وكان محبا للطعام والشراب الجيدء فمنذ أن كان شابا وهو 
يعاقر الخمر ليجدد قواه. كذلك كان كثير الجماع. وقد مرض بمرض فى الأمعاء 
الذى كان يتزايد بشكل مستمرء ربما يكون السرطان» حيث كان يتعاطى الأقيون 
لتهدئة الألم»؛ ومنه مات فى همذان» حيث تم دفنه ربما فى يوم الجمعة الأولى من 
رمضان عم ١8/5778‏ يونيه عام 2٠١17‏ وهناك تم حفظ قبرهء وأقيم عليه فى عهد 


شاه إيران الأخير ضريح أثرى. 


ب- مدى علاقته بالفلسفة الإسلامية: 
فى السيرة الذاتية المذكورة» يحكى ابن سينا قائلا: 
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"(عندما) أحكمت علم (المنطق) و(الطبيعى) و(الرياضى) ثم عدلت (الإلهى) 
وقرأت (كتاب ما بعد الطبيعة) فما كنت أفهم ما فيه. والتبس على غرض واضعه 
حتى أعدت قراءته أربعين مرة وصار لى محفوظا وأنا مع ذلك لا أفهمه ولا 
المقصود بهء وأيست من نفسىء وقلت هذا كتاب لا سبيل إلى فهمه . وإذا أنا فى 
يوم من الأيامء حضرت وقت العصر فى الوراقينء وبيد دلال مجلد ينادى عليه؛ 
فعرضه على فرددته رد متبرم معتقد أن لا فائدة فى هذا العلم» فقال لى اشتر منى 
هذا فإنه رخيص أبيعكه بثلاثة دراهم وصاحبه محتاج إلى ثمنهء فاشتريته فإذا هو 
كتاب (أبى نصر الفارابى) فى "أغراض كتاب ما بعد الطبيعة". ورجعت إلى بيتى 
وأسرعت قراءته فانفتح على فى الوقت أغراض ذلك الكتاب بسبب أنه كان لى 
محفوظا على ظهر قلب وفرحت بذلك وتصدقت فى ثانى يوم بشىء كثير على 
الفقراء شكرً! لله تعالى."(١)‏ 

وإذا اضفنا هذا النص الى أوجه التشابه فى موضوعات كثيرة بما فى ذلك 
وجود كتابين وهما 'قصوص الحكم”'.ء و"عيون المسائل"» وهما منسوبان لكلا 
المفكرينء لا يبقى لدينا أدنى شك فى وجود علاقة بين الاثنين» على الرغم من أننا 
نرى أن العقلانية والطوباوية الاجتماعية للفارابى قد تخففت عند أبن سينا سواء فى 
كتبه المنهجية أو الكتب التى تدور حول مصير الإنسان. بالإضافة إلى ذلك» فإن 
المفكر الإيرانى الكبير قد تعمق فى فلسفة أرسطو بشكل كبير جدا وبعناد» على 
الطريقة التى كانت معروفة حينذاك» حيث سيكتشف بسرعة أنه المتابع الأكبر لفكر 
الأستاذ الإغريقى. 





ج- مقدمات كتاب 'الشفاء' وكتاب 'منطق المشرقيين": 
إن -مقدمة كتاب "الشفاء" التى كتبها فى أصفهان بعد أن كان قد أنهى ذلك 
الكتاب الكبير» ومقدمة كتاب '"منطق المشرقيين". التى كتبها بعد الأول» لم تقديمهما 


) المرجع السايق ص © . (المترجم‎ )١( 
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كدليل غير قابل للخطأ او المناقشة على وجود فلسفتين مستقلتين ومتناقضتين - إلى 
حد ما - لابن سينا. ونص "مقدمة الشفاء" والخاص بالموضوع هو التالى: 

"ثم رأيت أن أتلو هذا الكتاب بكتاب آخر أسميه (كتاب اللواحق) يتم مع 
عمرى؛ ويؤرخ بما يفرع منه فى كل سنة؛. يكون كالشرح لهذا الكتاب وكتفريع 
الأصول فيه. وبسط الموجز من معانيه . 

ولى كتاب غير هذين الكتابين» أوردت فيه الفلسفة - على ما هى فى الطبع, 
وعلى ما يوجبه الرأى الصريح الذى لا يراعى فيه جانب الشركاء فى الصناعة. 
ولا يتقى فيه من شق عصاهم ما يتقى فى غيرهء وهو كتابى فى (الفلسفة 
المشرقية). وأما هذا الكتاب فأكثر بسطاء وأشد مع الشركاء من المشائين 
مساعدة . 

ومن أراد الحق الذى لا مجمجة فيه» فعليه بطلب ذلك الكتاب» ومن أراد 
الحق على طريق فيه ترض ما إلى الشركاء وبسط كثيرء وتلويح مما لو فطن له. 
استغنى عن الكتاب الآخر فعليه هذا الكتاب7'). (؟) 

أما نص مقدمة كتاب “المنطق" التى يتحدث فيها عن الموضوع الذى نحن 
بصدده فهو كالتالى: 

'وبعد فقد نزعت الهمة بنا إلى أن تجمع كلامًا فيما اختلف أهل 

البحث فيه» لا نلتفت فيه لفت عصبية أو هوى أو عادة أو ألفء ولا نبالى 

من مفارقة تظهر منا لما ألفه متعلمو كتب اليونانيين ألفا عن غفلة وقلة 

فهم. ولما سمع منا فى كتب ألفناها للعاميين من المتفلسفة الشغوفين 

بالمشائين الظانين أن الله لم يهد إلا إياهمء ولم ينل رحمته سواهمء مع 

اعتراف منا بفضل أفضل سلفهم فى تنيهه لما نام عنه ذووه وأستاذوه 

وفى تمييزه أقسام العلوم بعضها عن بعضء وفى ترتيبه العلوم خيرًا مما 


1( أبن سبتاء الشفاء - المنطق. نسر وزأاره المعارف العمومية - الادارة العامة للدقافة ١5261١‏ العاهرةء 
ص 44. (المترجم) 
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رتبوه» وفى إدراكه الحق فى كثير من الأشياء2ء وفى تفطنه لأصول 
صحيحة سرية فى أكثر العلوم. وفى اطلاعه الناس على ما بينها فيه 
السلف وأهل بلاده. وذلك أقصى ما يقدر عليه إنسان يكون أول.. من مد 
يديه إلى تمييز مخلوط وتهذيب مفسد. ويحق على من بعده أن يلموا شعثه 
ويرموا ثلمًا يجدونه فيما بناهء ويفرعوا أصولا أعطاهاء فما قدر من بعده 
على أن يفرغ نفسه عن عهدة ما ورثه منه؛ وذهب عمره فى تفهم ما 
أحسن فيه والتعصب لبعض ما فرط من تقصيره. فهو مشغول عمره بما 
سلف. ليس له مهلة يراجع فيها عقله» ولو وجدها ما استحل أن يضع ما 
قاله الأولون موضع المفتقر الى مزيد عليه أو إصلاح له أو تنقيح اياه . 


وأما نحن فسهل علينا التفهم لما قالوه أول ما اشتغلنا به. ولا يبعد 
أن يكون قد وقع إلينا من غير جهة اليونانيين علومء وكان الزمان الذى 
اشتغلنا فيه بذلك ريعان الحداثة.» ووجدنا من توفيق الله ما قصر علينا 
بسببه مدة التفطن لما أورثوه . ثم قابلنا ذلك بالنمط من العلم الذى يسميه 
اليونانيون (المنطق ) - ولا يبعد أن يكون له عند المشرقيين اسم غيره - 
حرفا حرفاء فوقفنا على ما تقابل وعلى ما عصى وطلبتا لكل شىء وجهة. 
فحق ما حق وزاف ما زاف . 

ولما كان المشتغلون بالعلم شديدى الاعتزاء إلى (المشائين) من 
اليونانيين كرهنا شق العصا ومخالفة الجمهورء. فانحزنا إليهم وتعصينا 
للمشائين إذ كانوا أولى فرقهم بالتعصب لهم. وأكملنا ما أراده وقصروا فيه 
ولم يبلغوا إربهم منه. وأغضينا عما تخبطوا فيه وجعلنا له وجهًا ومخرجا 
ونحن بدخلته شاعرون وعلى ظله واقفون . فإن جاهرنا بمخالفتهم ففى 
السّمىء الذى لم يمكن الصبر عليه.ء وأما الكثير فقد غطيناه باغطية 
التغافل... لكنكم أصحابنا تعلمون حالنا فى أول أمرنا وآخره وطول المدة 
التى بين حكمنا الأول والثانى )١("‏ 


1( اين سينا منطق ...» المرجع المدكور ص .١114 - 1١5‏ (المترجم) 
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"وما جمعنا هذا الكتاب لنظهره إلا لأنفسنا _ أعنىء الذين يقومون منا مقام 
أنفسنا - وأما العامة من مزاولى هذا الشأن فقد أعطيناهم فى كتاب الشفاء ما هو 
كثير لهم وفوق حاجتهم!"".(”) 
وفى نص مقدمة.الشفاء؛ يفرق ابن سينا بين طريقتين تم من خلالهما 
عرض الفلسفة: الطريقة العامة لأتباع أرسطو الإسلاميين» وطريقة شخصية 
وحرة من أى التزام. والمهم فى كتاب "المنطق" هو من هم هؤلاء المشرقيون 
الذين يشير إليهم» وهم ليسوا الإغريق. كانت هناك علوم مصدرها شعوب 
أخرى مثل الهنود والإيرانيين والكلدانيين... إلخ» وهم يسمون المنطق 
بأسماء أخرى مختلفة عن كلمة منطق. هل هى إشارة إلى المعارف البوذية 
والغنوصية والمانوية والمزدكية...إلخ ؟. من الممكن أن يكون ذلكء. لأنه من 
المحتمل أن المشرقيين الذين يشير إليهم هم أهل خراسان. لكن ابن سينا لا 
ينتقد أرسطو وإنما يمدحهء وإن الذين ينتقدهم هم أولتك الذين أرادوا أن 
يوضحوا فكره ويكملوه بدون أن يحققوا ذلك. ولهذاء فهو أراد أن يؤلف كتبًا 
أرسطوطاليسيةء وقد نجح فى ذلك. 
وهكذاء فإن وحدة فكر ابن سينا غير قابلة للنقاش؛ لكن الوحدة لا تعنى 
التماتل والتناسق. والإنسان يطلب أكثر مما تزوده به العقلانية البحتة»ء وهو وفريقه 
كانا يحتاجان لذلك. ومن هنا يوجد طريقتان فى تقديم المعرفة: الطريقة التى يمكن 
أن تسيها فلسقية وعلبية بالبناى الكاسن بالصور الوسن يتين ا#نضطلاسة: 
والباطنية والرمزية» والمتمثلة فى مؤلفات أخرى مثل "حى بن يقظان". و"الطير". 
و'سلمان وإيسال". ...إلخ. ولا يجب أن ننسىء مع ذلكء أنه خلال إقامته فى سجن 
حصن فارداغان» كتب ابن سينا أيضنًا "القولانى"» وهو أحد مؤلفاته الطبية الدقيقة 
جدا. وبما أن تحليل مؤلفات ابن سينا حول مصير الإنسان سوف يتم فيما بعد 
فالآان من المناسب فقط الإشارة إلى بعض المشاكل الخاصة بالترتيب الزمنى 
لمولفاته ومعناها وأهميتها. 


) (المترجم‎ .1١ اين سيناء منطق المشرقيين» المرجع المذكور ص‎ )١( 
3595 


د - إشارات الترتيب التاريخى لبعض مؤلفات ابن سينا : تعددها ومعناها 

ينسب لابن سينا حوالى 15٠١‏ كتايًا. وفى السيرة التى كتبها الجوزجانى ذكر 
6 كتابًا ويمكن - بالإضافة إلى الكتب الأخرى التى تظهر من خلال إشارات 
موثوق بها - أن يرتفع هذا العدد إلى 31 كتابًا. بعض هذه الكتب» مثل كتاب 
"الشفاء" المذكورء عبارة عن موسوعة ذات حجم كبير لكل أنواع المعارف. 
المندرجة فى الفلسفة أو فى الطبء وذلك مثل كتاب "القانون". ومحتوى هذه الكتب 
يشمل المعارف التى كانت موجودة حينئذء والتى كانت تتعرف على أنها عله 
الحساب: والفلك: والنبات» والأخلاق» والفيزياء» والهندسة» والقواعد والمنطق. 
والطبء والميتافيزيقاء والموسيقى» والزهد - التصوفء. والشعر والسياسة. 
سي والعقائد»ء وعلم الحيوان. والموضوعات تتكرر وتتوسع وتتلخص فى 
كتابات تنتمى لفترات مختلفةء وهى ذات أحجام مختلفة» مثلما فى “الشفاء". 
و"النجاة"» والدائيش_ كنهره2 - و"الحدود" و"الإشارات"...إلخ. 


ومن الصعب وضع ترتيب زمنى دقيق لكل هذه الكتب». ولكل كتاب على 
حدة» لكن لدينا معلومات كافية لكى نقوم بترتيب نسبى. فمن خلال سيرته الذاتية 
تعرف أن ابن سينا كتب خلال وجوده فى بخارى: الكتب التالبة "الحكمة 
العروضية"”. و“الحاصل والمحصول". و"البر والإثم"» ومن خلال سيرة الجوزجانى» 
نعرف أنه فى جرجان كتب "المختصر الأوسط فى المنطق": و"المبدأ والمعاد". 
و"الإرشاد الكلى'» ومختصر "الماجسطى". وبدأ فى تأليف "القانون". فى الرى كتب 
'الأضحوية". فى همذان بدأ تأليف "الشفاء" [عن النفس]ء وكتب "الأدوية القلبية" 
وربما 'الإشار ات" وجزءًا من "المباحثات" [الأول والثالث]؛ وفى سجن فارداغان 
آلف "الهداية": و"حى بن م و"القولنج". وخلال إقامته الجبرية فى منزل 
العلوى كتب "الطير". فى أصفهان كتب 'لسان العرب": و"الإنصاف" و"النجاة" 
وأنهى "الشفاء" وكتب مقدمتهء وألف بالفارسية كتاب '3هل1-4ه-ة-عتجدهم دندهم ' 
ومن خلال مقدمة "الشفاء" نعرف أنه قبل أن يكتيه كان قد ألف "منطق المشرقبين". 
ومن خلال هذا الكتاب الأخير نعرف أنه سوف يكتب كتاب " اللواحق".(4) وتكفى 
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هذه الإشارات لنعرف أنه لم يوجد مطلقا تطور ثورى حقيقى فى فكره وإنما هو 
تباين داخل الخط- المعنى العام» لكن أيضاء على الرغم من وحدة فكره وتزامن 
مجهو ده فى كتابات دات أحجام مختلفة» تمير دائما بالازدواجية الفلسقية- العلمية. غ١‏ 
والباطنية- الرمزية. ظ 


١‏ - منطق ابن سينا: 

أ- جهد ابن سينا فى علم المنطق: 

تبعًا للجوزجانىء فإن أستاذه ابن سينا قد صارحه بأنه لا يوجد لديه وقت 
لكتابة شرح على مجموعة كتب أرسطوء وعندتذ كتب كتابًا يلخص أفكار تلك 
المجموعة: وهو"الشفاء". وبالنسبة لدارس اليوم» والذى قد تعود على مختصرات 
كتب الفلسفة» فإن "الشفاء" يبدو واحدًا منهاء لكن يجب أن نتذكر أنه الأول من نوعه 
من حيث الحجم والعُمق. فى هذا الكتاب يعرض ابن سينا كثيرا ويناقش قليلاء 
ويذكر رأيه أمام الأفكار المختلفة حيث يتصرف كما لو كان حكما . 

وإذا كان لدينا نصف كتاب "الشفاء" تقريبّاء وثتلث كتاب "النجاة"» وكذلك 
الدائيشء و"الإشارات" واضفنا إلى ذلك "المنطق"؛ وكتب أخرىء فسيتبين لنا أن ابن 
سينا قد توسع كثيرًا فى الكتابة عن المنطق. ومن الناحية الظاهرية» فإن الاتطباع 
الذى يحدث لنا هو أن عرضه عن المنطق عيارة عن متازجة مختصرة اكتاب 
"الأورغانون" لأرسطوء ويُضاف إلى ذلك الأشياء المعتادة من تأييد لتلك الآراء من 
خلال أدلة من كتاب إيساغوجى لفرفريوس الصورى (1598086» وجالينوسء» يحيى 
النحوى؛ ولكن عند التعمق قليلا يظهر التأثير الرواقى. ولما كان مجهود ابن سينا 
فى مجموعه فى المنطق لا ينفصل عن المجهود العام الخاص بالعصور الوسطى؛ 
فإننا سوف نقتصر على بعض الأشياء الجديدة التى تظهر فى القضايا والقياس 
المنطقى المشروطين. 
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ب- المنطق الشرطى: 

ذكر أرسطو في "تحليلاته الأولى "أى كتاب 'القياس" أو "'أنالوطيقا الأولى" 
القياسات الشرطية» وقد وعدنا بالعودة إليها [1-5:506] وهو ما لم يفعله مطلقا تبعًا 
لما نعرقه. وابن سينا لم يستخدم الكتاب المنسوب لأرسطو حول القياس الشرطىء 
ولا الأفكار الخاصة بالكتاب المفترض ليحيى النحوىء وعلى العكس يلاحظ وجود 
تشابه بين طريقة جالينوس وابن سينا فى القضايا والقياسات المنطقية المشروطة. 
بالإضافة إلى ذلك فإن المنهج المتبع فى تحليل "القياس الاستثنائى" يوجد به أوجه 
تشابه مع قياس الفيلسوف الرواقى كريسيبو فى عتلقطةاعصهدمء0م1 . 

أوضح مثال على ذلك هو عرض الكتاب الثامن“للقياس فى "الشفاء"» الذى 
يعالج فصلاه على التوالى: "تعريف القياس الاستتنائى' و'وصف القياس الاستتنائى". 
والذى يتكون من مقدمة واحدة مشروطة قائمة على التخيير بين أمرين (تخييرية). 
ويفرق ابن سينا بين نوعين من القياس: "الاقترانى" و"الاستثنائى". والقياس 
الاقترانى ينقسم بدوره إلى نوعين: حملى وشرطى ([!ههمماع03هم»ء - معترمععاه). 
فى النوع الأول سواء المقدمات والنتائج هى قضايا (حملية) حتمية وحاسمة» وفى 
النوع الثانى تمثل إحدى القضايا شرطا وبالتالى فإن النتيجة يجب أن تكون أيضنًا 
مشروطةء ووضع وحالة الحد الأوسط هو الذى يحدد وجه القياس. 


وفى القياس الحملى/ الحتمى» يقبل ابن سينا الأشكال الثلاثة التقليدية بدون 
أى تغيير إلا المتمثل فى أنه يضع فى الشكل الأول الحد الأصغر قبل الحد الأكبر؛ 
كذلك فالقضايا الشرطية تقدم الأشكال الثلاثة. واذا كانت المقدمتان تمثلان قضايا 
شرطية فإن الشكل الأول يتطلب أن يكون الحد المتوسط سابقا على الاثنين» وفى 
الشكل الثإلث يستلزم أن يكون الحد المتوسط نتيجة للاثنين. وعندما تكون إحدى 
القضايا مشروطة والثانية (حملية) حتمية» فإن الحد الأوسط يكون إما نتيجة للمقدمة 
المشروطة:ء للمقدمة (الحملية) الخبرية أو سابقا على واحدة أو أخرى. وفى كلتا 
الحالتين» فإن الأشكال (الحالات) الممكنة تكون ثلاثة؛ ففى الشكل الأول يكون الحد 
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الأوسط فاعلا للجملة الخبرية وخبرًا للجملة الناتجة عن الجملة الشرطية أو مقدمًا 
عليها ؛ وفى الشكل الثانى هو خبر للاثنين» وقى الشكل الثالث فاعل لكليهما. 

والأشكال الثلاثة تنقسم بدورها إلى أنماط خاصة تبعًا لنوع وكمية (عدد) 
المقدمات. وفى حالة القياس الاستثنائى» فإن المقدمة الصغرى هى قضية شرطية: 
والمقدمة الكبرى هى قضية خبرية حملية. وعندما تكون المقدمة الشرطية قضية متصلة 
يمكن أن يكون الاتصال كاملا أو غير كاملء وفي الحالة الأولى: أى الاتصال الكامل 
سوف يكون لدينا أربع طرقء وفىي الثانية اثنتان. 

وتكون المشكلة أكثر تعقيدًا عندما تكون المقدمة الشرطية عبارة عن قضية 
منقصلة. ويقبل ابن سينا ثلاث طرق للقضية: الأولى يمكن أن تسمى خبرًا منفصلا 
حقيقياء ويكون حقيقيا دائمًا عندما تكون إحدى القضايا المنفصلة حقيقية والأخرى 
مزيفة أو إذا كانت الحقيقة والزيف يختلفان تبعًا للطريقة. كذلك قد توجد طريقتان 
عندما تكون المنفصلة الحقيقية مكوّنة من جزأين. وفى حالة المنفصلة الحقيقية التى 
لها أكثر من خيارينء فإن ابن سينا يقبل طريقتين. 

ونوع ثان من المقدمات المنفصلة (التى تقوم على التخيير بين أمرين) يتكون من 
تلك المقدمات التى يكون فيها عضوا الانفصال (التخيير) صحيحين» فى هذه الحالة 
يوجد طريقة واحدة فقط. والنوع التالث من المقدمات المنفصلة يشمل المقدمات التى 
تحتوى على انفصال والتى طرفاها يكونان مزيفين(غير حقيقيين). وتبعًا لابن سينا فهذا 
النوع ليس له استعمال علمى. وهكذاء فإن بنية المسيرة الجدلية- المنطقية المتبعة من 
قبل ابن سينا بها أوجه تشابه مع الخمس حالات غير المثبتين لكريسسيبوء والتى عرفها 
جالينوسء على الرغم من أنها داخلة فى اتجاه آخرء ويعتبرها جزءًا من الطرق المقبولة 
من قبله.(5) 

ج- تصنيف المعارف: 

لقد سار ابن سينا بكل دقة على نهج أرسطو عند ترتيب المعرفة؛ حيث تنقسم 

المعرفة إلى نظرية وعملية. والمعرفة الأولى» أى النظرية» تنقسم بدورها إلى ثلاثة 
علوم: العليا والوسطي والمتفلى؛ والعّليا هى الفلسفة الأولى [الفلسفة الأولى]ء والميتافيزيقا 
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[مابعد الطبيعة] أو العلم الإلهى: أما الثانية فهى علم الرياضيات [الحساب والهندسة 
والفلك والبصريات والموسيقى النظرية]. والثالثة هى الفيزياء أو علم الطبيعة. أما 
المعرفة العملية فتشمل علم الأخلاق والسياسة. 


"- تعريف علم الميتافيزيقا [ما وراء الطبيعة]: 

أ - مفهوم الذات وتشابهه وقياسه: 

إذا كان فى مجال المنطق لا توجد فى فكر ابن سينا أصالة غير عادية وقد 
قتصرت أصالته على أن تمثل تميزًا شخصياء فإن هذا المفكر الإسلامى - تقولها 
بكل بساطة - كان عبقريا فى مجال الفيزياءء وما كان يعرفه الناس فى العصور 
الوسطى عنهاء بما فى ذلك ما جاء فى '"النفس" و"الميتافيزيقا". إن نظامه المتجانس 
الخاص بالذات» ورؤيته عن الكون وجدليته ومنطقه (الصعب الفهم) المحكم سيلعب 
دورا حاسما بالنسبة لدارسى الفلسفة المسيحيةء واليهودية والإسلامية» وابن رشد 
فقط هو الذى سيكون قادرًا على تفكيك (نقد) هذا المختصرء وأكثر من هذا فإن 
شرحه لأرسطو لم يستطع القديس توماس الإكوينى أن يتبتاه بالكامل على الرغم 
من الشجاعة الجدلية التى تميّز بها هذا القديس. 

ونقطة الانطلاق الجدلية - ليست التاريخية - والتى تحدثت عنها بإسهاب 
فى مؤلفات أخرىء هى اعتبار الميتافيزيقا العلم الأول والأساسىء لأن الذات هى 
أصل كل الأشياء وذلك عندما تظهر فى شكل محسوسء وتكون بذلك موضوعًا 
وهدقا غير مباشر لكل العلوم. ومع ذلك. هذه العلوم تنشغل بالذات بشكل غير 
مباشر فقط عندما تكون موجودة فى موضوعاتها الخاصة. أما الميتافيزيقا» فعلى 
العكس» هى العلم الذى يهتم بدراسة الذات مستغنيًا عن كل المظاهر العارضة 
الأخرى البتى تظهر الذات من خلالها فى العالم المادى. وهذا هو أكثر المعانى عمقا 
لذلك الاسم: "ما يكون هناك وراء الطبيعة". وفى المقام الثانى» فإن الميتافيزيقا 

تقودنا إلى المبادئ الأولى ولبداية كل البدايات» إلى اللهء ولهذا تسمى أيضًا العلم 

الإلهى. 


وللوصول إلى مفهوم الذات؛ ينطلق ابن سينا فى كتاب “الشفاء" من الأشياء 
المحددة» بينما فى كتاب "النجاة" ينطلق من تحليل مفهوم "الواحد"» وتوجد أوجه 
تشابه بين التحليلين. لكن أيضًا يمكن الوصول إلى هذا المفهوم من خلال الحدس: 

"يجب أن يتوهم الواحد منا كأنه خلق دفعة واحدة وخلق كاملا لكنه حجب 
بصره عن مشاهدة الخارجات وخلق يهوى فى هواء أو خلاء هويا لا يصدمه فيه 
قوام الهواء صدمًا ما يحوج إلى أن يحس وفرق بين أعضائه فلم تتلاق أو 
تتماسء, ثم يتأمل أنه هل يثبت وجود ذاته ولا يشكك فى إتباته لذاته موجودا ولا 
يثبت مع ذلك طرفًا من أعضائه ولا باطنا من أحشائه ولا قلبًا ولا دماغا ولا شيا 
من الأشياء من خارج بل كان يثبت ذاته ولا يثبت لها طولا ولا عرضًا ولا 
عمق 

وهذه هى البرهنة المشهورة الخاصة "بالإنسان الطائتر" وهى سابقة يعيدة 
لموقف عقلانى مشابه للكوجيتو 2061730 لديكارت. 

وعتد الوصول إلى مفهوم الذات على أنه المبداً الأساسى لكل ما هو موجود. 
فإن ابن سينا يؤكد نظرية تشابه (قياس) الذات» وذلك عندما نشير إلى ذات الأشياء 
المحددة - قبل أن نعالج قضايا الذات الخاصة بكونها واجبة بذاتها (واجبة الوجود) 
أو ممكنة بذاتها وواجبة بسبب آخر - نذكر الذات من حيث أنها ذاتء وهو مفهوم 
واسع جدا. وعلى الرغم من أن ابن سينا لم يكن قد حدد نوع التشابه (القياس) الذى 
يقصدهء فإن مفهومه عن التشابه يمكن أن يتضح من خلال نظرية (طبيعة) الوجود 
المتصور لفكرة الذات. 

ب - التفرقة بين الذات الواجبة بذاتها والذات الممكنة بذاتها الواجيه 
بسيب غيرها: 

إن التفرقة القياسية بين الذات الواجبة بذاتها(واجبة الوجود) والذات الممكنة 
بذاتها والواجبة بسبب غيرها ليست مبدأ يسمح ققط بالإشارة إلى قياس محدودء 


)١(‏ الفن السادس من الطبيعيات (علم النفس ) من كتاب الشفاءء ص ١8‏ .(المترجم) 
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وإنما هى نتيجة لفكرة الذات. بالإضافة إلى ذلكء فإن افتراض أن ابن سينا يجزم 
بأن كلتا الذاتين تشترك فى اسم واحد يعود لأسباب سابقة على الميتافيزيقا أو 
خارجة عن إطارهاء قد نتج عن تفسير فكره على يد المفكرين اللاتينيين أو 
مؤرخى الفلسفة» ولكن لا توجد فى نصوص أبن سينا نفسها ما يوافق أو يؤكد ذلك. 
والأسباب الوحيدة الخارجة عن إطار الفلسفة التى ربما كانت لديه هى أسباب 
لاهوتية» ولكن هذه الأسباب اللاهوتية تدافع بشكل أكبير عن القياس (التشابه) أكثر 
من دقاعها عن وحدة الدلالة والمصطلحات والاشتراك فيها. والمشكلة يحلها نص 
من "شروح فى اللاهوت" دزع1»010 13 2 610535 لأرسطو المزيف: 


'وجود تلك الماهية ليس إلا نفس الوجود وليس شيئا يلحقه 
الوجودء بل هو نفس الوجود الذى يلحق الماهية وليس له وجود آخر حتى 
ينظر هل هو ئه بإمكان» وهو فى نفسه وجودء وهو أعم من وجود الإمكان 
ووجود الوجوبء فمن حيث تلتفت إليه من أنه وجود ليس لك أن تحكم 
عليه بتخصيص إمكان أو وجوب. وأما كونه للماهية فممكن بإمكان 
للماهية وواجب من الأول ذلك الوجوبء هو ذلك الوجود من حيث هو ذلك 
الوجود. وهذا الإمكان ليس جزءا من ذلك الوجود حتى ينقسم به» بل هو 
حال لازمة لتلك الماهية من نفسها. وذلك الوجوب هو حال لتلك الماهية 
مقيسة إلى الأول. والوجود نفسه. من حيث هو معتبر بنفسه. وجود فقط 
لا شىء من الأشياء الأخرء بل ربما قارنها من غير أن ينقسم بها فى 
نفسه(١) )1(١‏ 
وبالتالى» فإن الإشارة الأولى للذات تكون من حيث مجرد كونها ذاتا فحسب»: 
وهو مفهوم أكثر اتساعًا من الذات الواجبة والذات الممكنة. ومفهوم الذات أساسه 


)1( عبدالرحمن بدوىء أرسطو عند العرب " دراسة ونصوص غير منشورة »ء الطبعة الثانية و 8/ا5١ء‏ 
وكالة المطبوعات - الكويت.» ص »١‏ .(المترجم) 

)١(‏ لتوضيح النص السايق تقول إن الذوات نتفسم إلى واجبية الوجودء وهى التى لا يمكن تنصور عدمها 
أو عدم وجودهاء لأن هذا يوقع فى نصور المستحيلء وهى ذات واحدة لا تتعدد. وهذه وجودها عين 
ماهيتها. أما الذات ممكنة الوجود فيمكن تصور عدمهاء فليس لها وجود حتمى أو ضرورى من ذاتها 
وإنما تكتسب الوجود من غيرهاء فإذا صدرت عن واجب الوجود أصبحت واجبة الوجود بغيرها لا 
بذاتهاء وهكذا 5 (د. مدكور) 
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التشابه» ولنتساءل من أى نوع من المشابهة - القياس؟ هذا هو الذى لم يقله مطلقا 
اي 


فمفهوم الذات من حيث إنها ذات لا يقتصر (فقط) على التناقض الجدلى مع 
"اللا ذات". إن التعبير الذى وضعه ابن يننا "حال الوجود" يعيبر عن حال الذات 
بصفة عامة مقابل التحديد للذات المحددة [موجود]. والمسافة بين الذات الواجية 
بنفسها(واجبة الوجود) 515 21:12 والذات الممكنة بنفسها والواجبة بسبب آخر تمثل 
خطوة جدلية ثانية. من حيث إن ابن سينا يعتبرء انطلاقا من تراث أرسطو المتأ 
بالأفلاطونية الحديثة ومن مصادره الخاصة:ء أن الموقف الفلسفى الوحيد الممكن هو 
الالتزام [الوقوف] بين الموقف الخاص بأرسطو القائم على الجوهر فيما يتعلق 
بالذات المحددة والموقف الخاص بأفلاطون الذى يقوم_على_الماهية_فيما يتعلق 
بالذات_كشيء كلى. ومن خلال فعل الكينونة البسيط لا يمكن معرفة أى شىء 
بطريقة مباشرة؛» ونحتاج لعملية تخطيط عقلية. والذى يمكن للإنسان أن يتامله 
(يعتبره) هو الذات الواجبة بذاتها والذات الممكنة بذاتها. والطابع الخاص جدا 
للأولى يجب أن نراه قيما بعدء أما الطابع الخاص بالثانية فإنه يقدم من خلال 
التعريف بثلاث تصورات: فهى ذات من حيث إنها ذات» وهى ذات ممكنة يتفسهاء 
وهى ضرورية بسبب ذات أخرى. 

وفى التصور الأول للذات لا يوجد أى فرقء» فهى ذات ولا شىء أكثر من 
هذا. وفى النقطة الثانية»ء يمكن تحليل معنى الإمكانية ودرجاتها. والحالة الثالثة تبين 
تدرج الوجود الضرورى الذى تم تلقيه واكتسابه من آخر وكيفيته. والانتقال الوجودى 
للمعنى الثالث يعبر عنه من خلال "الماهية "» وهى مختلفة عن الذات المحضة "ذات".: 
حيث إنها لا تمثل تكوينا للذات وإنما تمثل أمرًا ملازمًا لها بشكل مستمر. 


> - الكيفية المتعددة للذات: 


إن ابن سينا يفرق بين ثلاثة أنماط أساسية للذات: النوع الخاص بالأشياء 
الحقيقية, والنوع الخاأص بالتقديم المجرد لتلك الأشياء. والتمط الخاص بالعلامة 
المنتصورة (26©101381عادز ممئذو) . 
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وبنفس الطريقة عندما يعالج درجات الذات» فبجانب الذات التى هى بنفسها 
والذات التى هى بغيرهاء يضع الأشياء المنفية وأوجه النقص. ففى الذات التى 
ينفسها هى جوهرء يميز بين الصورة غير المادية المنفصلةء» والصورة المادية. 
والمادة التى هى جوهر ولكن ذات قيمة أقل. والأولى: وهى الصورة غير المادية 
تشغل أعلى رتب الجوهر وهو دائمًا بالفعل؛ والثانية: الشكل المادى هو جوهر لأنه 
جزء من الجواهر التى تبقى دائمًا بالفعل» والثالثة: المادة وهى جوهر بالقوة. لكن 
بالإضافة إلى الجوهرء فإن قكرة الذات تصاحب كل الأشياءء وهذه الفكرة توجد فى 
شكلين» سواء يصورة محددة كشىء قد تحقق» أو التى توجد فى عقولنا فقطء أما 
الحالة التى لا يمكن أن تحدث فهى الخاصة بالشىء الذى لا يوجد سواء فى شكل 
محدد أو فى عقولنا. 


أ- الذات المتصورة .1701110101147 : 


إنه من الممكن لبعض الأشياء أن توجدء بشكل صحيح؛ فى الروح ولا توجد 
حقيقة فى الأشياء الخارجية. هذا النوع من الوجود يدعى وجودًا متصورًا (أى فى 
النية أو الذهن). والشىء غير الموجود يمكن أن نعرفه من خلال تصور العقل فقط 
له؛ ويمكن أن ننسب له صفات سلبية فقطء إذا كنا قد منحناه بشكل مسبق وجودا 
مقصوذا. بل وحتى كلماتنا تحمل فى داخلها إشارة» ويجب أن تتعلق أو تشيرء 
بصورة مباشرة أو غير مباشرة» إلى واقع ما. فمثلا عندما نقول "الحشر أو البعث 
سيحدث" فإننا ننسب وجوذا عقليا لكل كلمة (مصطلح) من تلك الجملة» وبعد ذلك 
فقط ننسب شيئا لشىء آخر. وبالتالى» فلكى ننسب خبر! أو صفة لشىء»ء فإن هذا 
الشىء يجب أن يوجد من الناحية الذهنية» ولو تكلمنا بشىء من الدقة فإن الكلمات 
التى تعمل عمل الخبر فقط يمكن أن تنسب إلى أشياء لها وجود متصور (عقلى). 
والعلاقات التى يمكن أن توجد بين الأشياء (الموجودة من الناحية) الذهنية والأشياء 
المحددة يمكن أن تكون من ثلاثة أنواع: 
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-١‏ أن الذات (المتصورة) عقلا تخص شين حقيقيا. 
؟- أن الذات (المتصورة) عقلا تخص نفى (نقص) الشىء: 
“- أن الذات (الموجودة) عقليا تتمثل فى علاقة بسيطة فقط. 


وفى الحالات الثلاث فإن الذات الموجودة عقليا تعتمد على الشىء الحقيقى 
الذى يُؤكد أو يُنفى أو يكون له علاقة معها. 

هذه النظرية قادت ابن سينا إلى فكرة "الذات المتصورة". حيث يختلف 
المفهوم الذى يكونه العقل عن الأشياء تبعًا لطبيعة وماهية ذاتهاء فهناك الأشياء التى 
توجد بشكل كثيف لدرجة أنها تفرض نفسها على العقل» وعلى العكسء فإن الأشياء 
التى توجد بشكل ضعيف مثل الحركة والزمن والمادة فى كثير من الأحيان يكون 
من الصعب تصورهاء وهذا يعود إلى أن ذاتها ضعيفة جدا. وهكذا قأوجه النتقص لا 
يمكن تصورها بالعقل الموجود بالفعل بشكل مطلقء لأن النقص يفهم عندما تفهم 
العادة الخاصة به. وهذه الفكرة عن الذات المتصورة:ء والمأخوذة من خلال ملاحظة 
ذكية من قبل أرسطوء تم استخدامها لشرح العلاقة بين "الشىء" الذى هو هدف 
المعرقة و"الفاعل" لها. وهكذا فمن خلال القوة التعبيرية للمفهوم السايق فإتنا نضع 
الشكل الذى تم تجريده فى علاقة متصورة مع الأشياء المحددة. لكنء بالإضافة إلى 
ذلكء. فإن الإنسان نفسه هو ذات منفتحة على الأشياءء لها "ميل" نحو امتلاك ذات 
متصورة. وحتى داخل آلية (نظام) المعرفة» فقد وضع ابن رشد نظام التصورية- 
بنفس الشكل الذى سيظهر فى القرن الثالث عشر على يد المدرسة الفلسفية اللاتينية 
فيما بعد - حيث فرق بين 'تصورات محسوسة". و"تصورات قابلة للإدراك”. 
و"تصورات متوسطة أو وسيطة"؛ وفرق - كذلك - بين التصورات الأولى 
والتصورات الثانية» وفرق بين تصورات شكلية وتصورات موضوعية. 


ب- الفرق الحقيقى بين الماهية والوجود: 


منذ أيام ابن رشد والقديس توماس حتى اليوم يُنسب لابن سينا التفرقة 
الحقيقية بين الماهية والوجودء ويضاف أنه يعتبر أن الوجود يمثل عارضًا بسيطا 
للماهية. وإذا بدأنا بهذا التأكيد الأخيرء وفهمنا ما كان عادة يفهمه القديس توماس 
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على أنه 'عرضى"» فإن ابن سينا لم يصغ مطلقا هذه الفرضية» بل والأكثر من ذلك 
أنه يبدو أنه قد احتاط لهذا اللوم عندما سمى الوجود الملازم غير الضرورى 
'لواحق" وميزه عن العارض البسيط الذى أطلق عليه "عرض". لكن التفرقة الحقيقية 
لا تظهر عند ابن سينا بشكل بدهى جدا كما يعتقد البعض؛ وذلك عند رؤيتها من 
خلال نصوص القديس توماس. 

إن هذه التفسيرات تنتمى إلى تاريخ الفلسفة» وفى النصوص الأصلية نجد 
فقط تفرقة حقيقية بين: الذات الممكنة والذات الواجبة؛ كما نجد تأكيدا: أن الوجود 
يكون زائدًا على الماهية. ولقد كان ابن رشد هو أول من لاحظ ذلك: 

نقد ارتكب ابن سينا خطأ كبيرًا عندما افترض أن الأول والذات يعنيان 
شيئًا مثل الاستعدادات (القابليات) التى تضاف إلى ماهيّات الأشياء. إن المرء 
ليتساءعل كيف استطاع هذا الرجل ارتكاب خطأ بهذا الحجم. الإجابة هى أن ابن 
سينا كان قد سمع علماء الكلام من أبناء ديننا ومزج تنظير هؤلاء مع الميتافيزيقا 
الخاصة يه". 


ج - كيفية الذات والفكرة اللاهوتية عن الخلق: 

لقد وفق ابن رشد بشكل كامل عندما أشار إلى أن ابن سينا انطلق من الفكرة 
اللاهوتية الخاصة بالخلق. إن الميتافيزيقا التى تقوم على فكرة الجوهر الخاصة 
بأرسطو عندما اعتبرت المادة أزلية لم تترك لله هامشا ليخلق فيه. ومن ناحية 
أخرىء إذا تم قبول أن الأشياء لها فى جواهرها (ماهياتها) ذات» فإن الله لن يخلق 
شيئاء أو سوف تدخل فى ذاته أوجه النقص...إلخ. وبالتالى» فمن المناسب أن 
يضيف الله الوجود الضرورى للأشياء التى هى ممكنة فحسب. إذنء فالوجود شىء 
خارج عن. الماهية ويصاف اليهاء والذدوات فى نفسها لا تستحق الوجودء والذى 
يمنحه لها هو اللهء وهو الذات الوحيدة الضرورية بذاتها (الواجبة الوجود). 
والأشياء ذوات ممكنة بذاتها (غير لازمة الوجود) تتحول إلى واجبة بسبب آخرء 
أى بواسطة فعل اشء الذى يتحد فيه الجوهر والوجود فجوهره موجود لأته واجب 
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الوجود . والأشياء على هذا الوجه لها ذوات ممكنة .فحسبء ووجودها يتم من 
خلال فعل الخلق. والشىء نفسه يحدث فيما يتعلق بالوحدة؛ فالذات فى نفسها ليست 
واحدًا ولا كثيراء إنها محايدة - أى لا عدد لها - والوحدة والكثرة لا تدخل فى 
تكوينهاء وإنما الوجود هو الذى يجعلها واحدة أو متعددة. 

والوجود يبقى خارج الذات منسوبًا إليها لكن بدون أن ينتمى إليها بصورة 
ضرورية أو تكوينية؛ على الرغم من أنه فى الذات الحقيقية ققطء» تصاحب الماهية 
دائمًا كلا من الوحدة والوجود. ولهذا فإن الوجود شىء مصاحب غير تكوينى ولا 
ضرورىء ويمكن أن يقارن بالشىء العارضء حيث يقارن به لكن لا يتمثل فيه. إن 
ابن سينا لم يتكلم مطلقا بشكل صريح عن التفرقة الحقيقية بين الماهية والوجود. 
ولقد كان القديس توماس الإكويني هو الذى نسب للمفكر المسلم التفرقة بالشكل 
الذى فعله هو عندما فسر مبدأ ابن سينا الخاص بأن الوجود شىء خارجى عن 
الذات .(1) 

واستنادًا إلى التفرقة بين الذات الممكنة بذاتها والواجبة بغيرهاء يقوم ابن 
سينا بالتفرقة فى المفاهيم بين الماهية والوجود إلى أن ينهى ذلك مؤكدا دائمًا نفس 
الشىء:" أن الوجود ممنوح للذوات بشكل عارض ويصاحبها "» وأن الوجود خارج 
عن التعريف؛. ومضاف إلى الجوهرء 'وأنه يوجد فرق بين ما يتطلبه الجوهر وما 
يتطلبه الوجود . 


'فكثير مما ليس بذاتى هو بهذه الصفة مثل كون الزوايا من المثلث 
مساوية لقائمتين فإنه صفة لكل مثلث ولا يفارق فى الوجود ولا يرتفع فى الوهم 
حتى يقال إنا لو رفعناه وهمًا لم يجب أن نحكم أن المثلث غير موجود وليس 
بذاتىء ولا أيضًا أن يكون وجوده للموصوف به مع ملازمته بينا فإن كثيرًا من 
لوازم الشىء التى تلزمه بعد تقرير ماهيته تكون بينة اللزوم لهء بل الذاتى ما إدا 
فهم معناه وأخطر بالبال معه لم يمكن أن يفهم ذات الموصوف إلا أن يكون قد 
فهم له ذلك المعنى أولا )١("‏ 


)١(‏ النجاة فى المنطق والإلهيات؛ ابن سيناء القاهرةء المجلس الأعلى للتثقافة 5 ٠٠٠١‏ ص " . (المترجم) 
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وكل هذا أساسى لنفهم قصد ونية ابن سينا من إعلان أن الوجود فى الأشياء 
المحددة ينتج عن عملية الخلق من خلال العلل الموجودة فيها. 

© - الماهيات والكليات والموصوفات: 

أ - رتب الجواهر: 
عن وجودها بالفعل» حيث تحتاج هذه الذوات إلى مصدر يمنحها وجودها. وهكداء 
فإن المادة تتلقى الذات(ذاتيتها) من خلال الصورة وتتلقى الأعراض ذاتيتها من 
خلال الفاعل الملازم لها. والصورة المنفصلة فقط هى التى يمكنها أن يتلقى ذاتها 
بدون أى وسيط. وتيعًا لهذا المبدأ فإن الجواهر تترتب على الشكل التالى: 

الدوات : 

- جواهر 

- أعراض 

الجواهر : 

- صوره 

- جوهر مفارق 

- مادة الصورة : - مفارقة 


- غير مفارقة 
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م عجواهر 5-6 صورهة سا حا لاله م ل عه ال > د - »> مغارقة 
1 حدهر منفصل - "مفارق . ' 
5 - 4ه مادة : 


2 
ى 

3 
6 
: 


ب إعراض 
خارج وفوق هذه الرتب الخاصة بالماهيات(يالجواهر- الذوات) نجد الذات 
(الحقيقية). والجواهر هى ما يمكن أن يوجدء والذات (الحقيقية) هى التى تمنح 
الجواهر الوجود. والذوات المحددة» هى كل ما هو موجود. وكل الأشياء يوجد بها 
شىء يشبه الفراغ يُملاً بتلقى الوجود الذى يأتى من الذات الوحيدة الحقيقية التى لا 
يمكن اختراقها: أى من الله الذى يجعل تيار الذات الذى لا ينفذ يفيض على الأشياء؛ 
ومن هنا ستبدأ الطريقة الرئيسية لابن سينا لإثيات وجود الله. 


لقد أراد ابن سينا تأكيد العظمة الكبرى للذات أالتى يمكن لله فقط أن يحوزها 
بشكل مطلق؛ حيث اقترض أن الطابع المحدود للجوهر يتمثل فى وجود الفراغ 
الذى لا مفر منه من أجل أن شيئا ما يمكن أن يوجد فيما بعد بشكل منفصل 
ومختلف عن الآخر. وكل شىء من الأشياء المحددة الموجودة لابد أن يكون قد 
تلقى سلفا وجودهء ولكن أيضًا يجب أن يكون قد تشكل فى جوهره بشكل يمكن من 
خلاله أن يتلقى الذات؛ وهذا الشرط للجوهر هو الإمكانية أو الاحتمالية . 

فى الماهيات (الجواهر) الموجودة» تتحدد الإمكانية من خلال أربعة عناصر: 
النوع» والقصيلء والمادة والصورة. وإذا أردنا النزول حتى الجوهر المحض قيجحب 
أن نميز بين ما هو عارضء وما هو موجود بصورة ملازمة وهو الذى يصاحب 
الجوهر دائماء وبين ما هو متعلق بها وما هو مكون له بشكل فعلى. وما هو 
جوهرى بشكل أساسى يجيب يجيب على سؤال: ما هو؟»ء ولهذا فإن الجوهر يعبر عنه 
المصطلح العربى القصيح "ماهية". وإذا سألنا: ما هو الإنسان ؟ فإن الإجابة 
الجوهرية الوحيدة هى أنه حيوان عاقل؛ لأن الصفات الملازمة التى تصاحب جوهره 
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داتمًا لا تغير بشكل أساسى ذلك الجوهر. وهكذاء فيمكن أن ينسب لشخص محدد 
صفة مناقضة لعامة نوعه» فعلى سبيل المثال فإن كل البشر سيفنونء ولكن. لو أن 
الله جعل شخصا ما لا يموتء فإنه سيظل إنساناء فالفناء أو الوفاة صفة ملازمة 
تصاحب صفة الإنسانية» ولكنها لا تمثل صفات جوهرية فيه. إن الصفات التكوينية 
فقط هى التى تنتمى للجوهر بشكل مطلقء أما الطباع الملتصقةء فعلى العكسء 
تنتمى للجوهر من خلال شروط خاصة بالنوع أو الفصيلة. فالإنسان مثلا لديه 
القدرة على الحب لأنه كاتن عاقلء كذلك لديه القدرة على الإحساس لأنه حيوان» 
ولديه القدرة على التكاثر لأنه كائن حى. 
ب - الكليات: 


التمييز بين الذات الممكنة والضرورية تبعا للطريقة التى يقوم بها ابن سيناء ليس 
فقط يتحكم فى هيكل الأشياء وجوهرهاء وإنما يطرح قضية الكليات والتى تؤثر بطريقة 
ما فى تحقق الماهية المحددة. وهذه الكليات يمكن أن تقدم بثلاث طرق: 

١‏ - مثل الأفكار التى تظهر فى الأشياء المحددة» بمعنى الطبيعة فى الأشياء المحددة. 

-١‏ مثل تلك المفاهيم التى يمكن أو لا يمكن أن توجد بشكل محدد فى أشياء 
فردية؛ لكن يمكن نسبتها إلى عدة أشخاص بمعنى الطبيعة العقلية. 

والطبيعة معدبرة فى ذائها تخصها الوحدة الشكلية؛ ولكى تتلقى الوحدة 
الرقمية يجب أن يكون قد تم تحقيقها بشكل محددء ولكى تتلقى الإرادة الكلية 
المتصورة 110132311017141 (11711771125417112243 يجب أن يكون قد تم التفكير 
الحقيقية والطبيعة المتصورة.ء ولكن لكى تظهر هذه الأسبقية على المستوى 
الوجودى فيجب أن يصحبها الوجود من ناحية الشكل الخارجى. 

ج- دحض عقيدة أفلاطون الخاصة بالأفكار: 

على الرغم مما لا يزال يقرأ حتى الآن فى مراجع كثيرة» فإن أبن سينا لا 
بقبل الوجود المسبق للأفكار بالشكل الذى يراه أفلاطون؛ وقد رفض نظرية 
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أفلاطون فى نصين طويلين فى كتاب "الشفاء". النص الأول هو الفصل الذى يحمل 
عنوان 'دراسة نقدية لاراء الفلاسفة القدماء حول الأفكار ومبادئ الرياضيات”» 
والنص الثانى هو الفصل التالى "دحض مبادىء الرياضيات والأفكار". والفلسفة 
تمت أنطلاقا من البحث المادى / الفيزيقى وصولا إلى الرياضيات ومنها إلى 
الميتافيزيقا؛ وقى هذا التطور حدثت خطوات بلا طاتل. إحدى هذه الخطوات هى 
خطوة سقراط وأفلاطون [لأن ابن سينا يرى سقراط من خلال نصوص أفلاطون] 
والخطوة الأخرىء هى التى قام بها تلميذا أفلاطون وهما إسبيوسيبو وجينوكراتيس 
ومتكناعم155ء 1680628165 . إن عرض ابن سينا لنظرية أفلاطون عن الأفكار يتميز 
بالدقة» ويميز بوضوح كبير الفروق بين أتباع أفلاطون فى عهد الأكاديمية الأول 
وبين تيار فيتاغورث الذى جاء بعد دلك. 

وبعد أن يعرض فكر أفلاطون فإنه يرفضه من خلال خمسة أدلة تقود إلى 
خمسة مبادئ أساسية: 

-١‏ أن مفهوم "الكلية" يمكن أن يتحقق ( ينطبق - يوجد ) بصورة محددة 
فى الأشياء الفردية. 

ا الكلية, معتبرة فى ذاتهاء ليست خاصة أو غير خاصة. وإنما هى عامة. 

*"- أن الكلية فى ذاتها لا تخضع لأى ظروف خارجية. 

5:- الكلية» وبدون أن تفقد وحدتها الشكلية» يمكن أن توجد بشكل محددء 
متحققة فى الأفراد الخاصين بها. 
الأشياء المادية لها علل؛ على الرغم من أنه فى حالة الذوات الرياضية يمكن أن 
تكون جواهر مختلفة عن الجواهر المدرجة فى الرتب. 

ولو أن ابن سينا كان قد قبل الافتراض الأقلاطوتى في مجملهء لربما حطم 
نظريته عن النظام الكونىء» لأنه لو وجدت ماهيات خالدة وأزلية قابلة للإدراك: 
على هيئة مفاهيم أو تصورات من وجهة نظر أفلاطونء فإن الله كان سيعرفها 
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بشكل ماء ويفكر فيهاء ويدخلها فى ذاته» وإذا لم يفعل ذلك فهذا معناه أن هناك شينا 
انفصل عن ذات الله المطلقة. لكن لو أن الله لديه "المفاهيم"» بصيغة الجمعء فإن هذا 
معتاه دخول التعدد فى الذات الإلهية؛ وهو ما يعرض وحدة الله للخطر . وبالتالى» 
فإن الله يعرف ذاته فقط وهى الخاصة بوجوده نفسه. 

د - نظريهة التجريد: 

كذلك لا يوجد للكليات وجود حقيقى فى عقلناء وإنما هى شىء متصور 
فحسبء, وذلك بواسطة العلاقة التى تحدث من خلال التجريد. والتجريد له أربع 
درجات: محسوسء ومتخيلء وتقديرى وعقلى. والنوع الأول يتم من خلال 
الحواس» والنوع الثانى يجرد الصورة من المادةء .ولكن لا يدخل فى ذلك 
الخصائص (الصفات) الملازمة»ء النوع الثالث يحدد الصور المتصورةء والنوع 
الرابع يجرد وينزع الصورة الخالصة الخالية من كل العلاقات المادية. 

وعملية التجريد تحدث بالطريقة التالية: العقل الإنسانى يتلقى ويحفظ فى 
الخيال الصور المحسوسة التى تكون متحدة بها خصوصيات (صفات) حسية ومادية 
ونوعية وكمية؛ هذه الأشكال المحسوسة تكون مرتبة بشكل مقصود داخل نظام 
باقى العمليات العقلية. ويتم ذلك من خلال طريقة خاصة تتمثل فى علاقتها مع 
الكليات. ويعمل العقل الفعال على هذه الصور المحسوسة المقصودة عندما تتصرف 
أرواحنا كما لو كانت عقلاً غير فعّال. ويحتاج - للتحول من عقل بالقوة إلى عقل 
بالفعل - لفعل عقل هو دائمًا بالقعل. والعقل القعّال يعتير بالنسبة لأنفسنا مثل 
الشمس بالنسبة للاعين. سن مووي بدي بحي بض حي يي 
يتحول ما هو غير مرثى إلى مرئى بالفعل. 

"عندما تتأمل القدرة العقلية الأشياء الخاصة التى توجد [بشكل متصور] فى 
الخيال وييشع فوق القدرة العقلية ضوء العقل الفعال. يتم تجريد تلك الأشياء من 
المادة ومن صلاتها وتبقى مطبوعة فى النقفس العاقلة.» وليس ذلك لأنها منقولة 
من الخيال إلى عقلناء ولا لأن الفكرة: التى تظل مقيدة بالصلات [المادية]ء قد 
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تكون» بواسطة ذاتها ومن خلال ذاتهاء تجريدا يعطى صورة مشابهة لنفسها؛ 
وإنما بمعنى أن النفس. عند تتأمل الأشياء الخاصة. تكون مستعدة لتلقى ما 
تفيض به عملية التجريد عليهاء وهو ما يقوم به العقل الفعال. فالآفكار 
والاعتبارات هى حركات تجهز النفس لتلقى التيار [من العقل الفاعل]." 

ويقوم العقل الإنسانى بإعداد وتهيئة العملية التى يقوم بها العقل الفعالء 
ويعتبر نشاط العقل الفعّال ضروريا بسيب أوجه القصور التى يتصف بها الجانب 
المادى للروح الإنسانية. ومع دلك» يلعب موقف عقلتا المتحقق دورا حاسما عند 
وصع العلاقة المتصورة للكليات ‏ وعملية الكليات تبدأ من حصور الغسىء» والذدى 
بمعناها الصحيح وذلك بواسطة العقل بالفعل حيث يمنح الكلية العقلية قيمتها من 
حيث إنها كلية متصورةء حيث يستطيع حينئذ نسبة الكلية المتصورة للأشياء 
المحددة الحقيقية. هذه العلاقة المتصورة للكلية تقوم على المقارنة وتعتبر الأشياء 
الفردية كما لو كانت طرفا مباشرً! فى المقارنة» فى حين أن الكلية الميتافيزيقية 
تشير إلى تلك الأشياء كحد أخير. 


ه - نظام الأشياء التى يمكن أن توصف [الموصوفات]: 

انطلاقا من مفهوم الكلية»ء وضع ابن سينا هيكله الخاص بنظرية الموصوفات 
[الأشياء التى يمكن أن توصف]. وداخل هذه النظرية يظهر مقهومه الخاص عن 
الأعراضء وهو الموضوع الذى فهمه الفلاسفة اللاتينيون بصفة عامة بشكل خاطئ 
جدا. وفيما يتعلق بالموصوفات الثلاث الأولى؛ وهى النوع والفصل والخاصة:» لا يوجد 
أى شىء جديدء لكن لا يحدث نفس الشىء بالنسبة للذاتى والعرض العام. ابن سينا 
يستعمل لفظ 'لواحق" بمعنى أنه “ما لا يمثل عنصر! جوهريًا"ء وداخل ما هو مشتق 
يميز بين ما هو لازم وبين ما هو عرضى. لكنء العرض بدوره. ينقسم إلى عرض 


413 


الموضوعات حسب الشكل التالى: 


ل - ل هه 


١ 


'"مقومات" 


3-5 
5 ا( 0 
٠‏ 0 
٠‏ َّ 
ا ا ا ا 


ا 


3 
: 


5 - بنية الدات المحددة: : 
بعد مفهوم ابن سينا للماهية يجب أن يؤخذ فى الاعتبار العناصر التى 
تكون بنية الذات المحددة: العلل الأربعة [العلة الفاعلة. والمادة» والصورة. والعلة 
الغائية]. هذه العلل فيما يتعلق بتأثيرهاء تتميز بأفضلية خاصة وذلك انطلاقًا من 
طابع ذاتها وليس يسبب الأسبقية من حيث الزمن. ويمكن لهذه العلل أن تكون؛ - 
بنفسها »5 م,عم- أو من خلال ما هو عرضىء موجودة بالقوة أو بالفعل» وبعيدة أو 
قريبة. عامة أو خاصة. ذاتية أو نوعية. 
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أ-الهيولى واحتماليتها المطلقة: 

لكى نعرف بنية الذات المحددة يجب الانطلاق من تحليل الهيولى أو من 
(صفة) الاحتمالية المحضة لهاء لأن المادة لكى توجد بالفعل تحتاج إلى تلقى 
الصورة. على الرغم من هذاء فإنها تعتبر جوهرً! بسبب عدم حاجتها لمتلق مختلف 
عنها أو لفاعل بقوة. والهيولى فى ذاتها تعتبر موجودة دائمًا بالقوة» ويتمثل جوهرها 
فى استعدادها لاستقبال الصور؛ ويجب فهمها على أنها ذات حقيقية بالقوة غائبة» 
وهى ألمادة الثانية والتى فى الذات المحددة تقوم بعمل الهيولى فيما يتعلق بالصورة. 

ونظرية المادة والتى تقوم على أن للمادة استعدادًا خالصًا للتأثر (للتلقى) 
تحمل فى طياتها النظرية الأفلاطونية الجديدة والتى تعتير المادة ذات طبيعة شريرة 
نسبياء لأنها تدخل فى الذوات أقصى قدر من التعدد(الكثرة) مبتعدة بها عن الخير 
المطلق. ولكى تتجاوز المادة حالة كونها مجرد احتمال؛» يجب أن تحقق من خلال 
الصورة: لأن المادة والصورة يمثلان جواهر غير كاملة تتكامل فيما بينها بشكل 
متبادل. والصورة التى تتحد مع الجسمء لا تعتمد فى ذاتها على المادةء ولكنها لا 
يمكن أن توجد منفصلة .عنه. وأن فرق الرتبة بين المادة والصورة تكمن فى أن 
المادة جوهر يالقوة والصورة جوهر بالفعل. 


ب - تكوين المادة - الصورة : 

بعد افتراض حالة النقص الأنطولوجية الشديدة للمادة»ء من السهل شرح 
اتحادها مع الصورة؛ حيث يوجد لديها ميل طبيعى نحو الخير وهو الذات. وهكذاء, 
"فنظرًا لخوف المادة من أن تبقى داتمًا متل الصحراء القاحلة الجرداءء فإتها ترغب 
فى الصورة الغائبة» وتعانق بشدة هذه الصورة التى تمنحها الوجود الذى تتوق 
إليه". وإذا اعتيرنا المادة فى ذاتها 'قهى مقام: العدم أى "اللا ذات“ معو مم ” 
وعندما يكون لها صورة فإنها تحوز العدم النسبى "اللا ذات النسبية" فقطء لكن إذا 
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ذم يكن لديها صورة فسوف تهاجم من قبل العدم المطلق أى "اللا ذات المطلقة. " 
وبالتالى. فإن الْشىء الوحيد الذى يوجد فى المادة من الذات هو ميلها نحو الصورة. 

'إن المادة تشبه امرأة لعوب ووضيعة. ومع ذلك فهى موضع شفقة 
وعطف بسبب قبحها الواضح للعيان» وعندما تنزع حجابها يغطى دائما عييها 
الأخلاقى عيوبها البدنية.' 

وعندما ترك ابن سينا نفسه مشدودًا ومتعلقا بهذه للمقارنة الأفلاطونية 
الحديثة فقد أكد بأن المادة» مثل الكائن الحقير أو الوضيع؛ لا يمكن أن تشعر بحب 
خالص [عشق] نحو الصورةء وإنما يدفعها إليه ميل جسدى وغريزى وشهوانى 
"شوق" نحو تلك الصورة التى تمثل آلية الفاعل الذى يعطى لها الذات» التى تحقق 
المادة وتكملها. وعلى العكس. يقتصر دور المادة على منح الصورة طايعًا فرديا 
ومحدذا (تتميز به وتعرف من خلاله) ٠»‏ ومن خلال هذا التفاعل بين المادة 
والصورة ينشأ الجسم على هيئة جوهر مستمر ومتحدهء بأبعاده الثلاثية التى تنتج من 


- اكتساب الأشياء للطابع الفردى: 


ولكى تتم عملية تكون الجسم بشكل كامل» فيجب أن تحل وتنزل الصورة 
الأساسية على كل من العناصر الأولية: وهى المادة الأولىء» والفاعل [موضوع]ء 
والمادة الثانية»ء والعنصر المتلقى [عنصر] والعنصر الجزئى "اسطقس". وهذه 
الصورة تنتمى إلى رتبة الجوهرء وهى مختلفة عن الصورة الجسمية» التى تنتمى 
إلى درجة الكمية. ومع ذلكء فإن الصورة الأساسيةء وهى الضرورية لتكوين الذات 
المحددة. لا تكفى لأن ملكة التفرد [أى جعل الأشياء فردية]) هى من ملكات 
ووظائف للمادةء فهى المبدأ الوحيد الحقيقى للتفرد؛ ولا تتجاور الأعراض 
(الخارجية) عن كونها علامة على ذلك . ولما كانت المادة عامة» فلكى تعمل 
كوسيلة لإعطاء الشكل الفردىء فإن عليها أن تحدد كميتها تبعًا للذات التى سوف 
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تتشكل بواسطة التجسيد وتتحدد بواسطة الكمية. وبالتالى» فإن الصورة الجوهرية 
تمثل البداية للوصول إلى المادة التى تتميز بأن لها كمية محددة. وهذه المادة 
المقدرة كميا هى التى تجعل (من) الصورة فرذاء لأن المادة لا يمكن أن تستقبّل 
بدون أن يتم استقبالها فى نفس الوقت. 


- مساواة الذات الضرورية(الواجبة الوجود) بالله: 

أ- بنية الذات الضرورية(الواجبة الوجود): 

لقد انطلق ابن سينا فى كل القضايا الميتافيزيقية التى ناقشناها من افتراض . 
أولى: الذات الواجبة ينفسها (واجبة الوجود) التى تمنح للذوات الممكنة بنفسها 
فحسب الوجود. وإلى حد ماء فإن ما يرغب ابن سينا فى تجنبه هو أنه هناك شىء 
ما يمكن أن يخرج عن سلطان الخالق؛ ويريد أن يؤكد أن الوجود يجب أن يكون 
أمرًا خارجيا عن الجوهر ويمثل نعمة يمنحها الله بصورة حره. 

وعالم الأشياء المحددة يكون محكومًا عليه (يتميز) بالتغيرء ويمثل القوة 
الفاعلة عندما يكون فاعلاء ويبدو قوة سلبية وذلك عندما يكون مفعولا فيه. وهذه 
القوى هى استعدادات توجد فى شىء ماء وتمثل علة للتغير الذى يحدث فى الشىء 
الآخر؛ قالقوة السلبية توجد فقط عندما يفتقد الفعل وتستخدم للمحافظة على الخواص- 
الطبيعية للأشياءء أما القوة الفعالة فتوجد حين يعمل مبدأ التغير ويتم تطبيقه . 
والقوة المطلقة أو المادية تكون غير محددة بشكل مطلق» وهى سلبية بشكل محض؛ 
أما القوة الممكنة» والتى يطلق عليها "عادة"» فيمكن أن تتجه نحو فعل ما بشكل 
أفضل من توجهها نحو عكسهء أما القوة المعتادة» أو كمال القوة فتكون قعالة 
بأقصى درجة. ومع ذلكء فلكى يتم الفعل فإنه يحتاج إلى تلقى الوجودء الذى يتم فى 
القوة المتصورة.ء أى فى الماهية التى لا تتناقض مع نفسها. وهذا يحدث بهذه 
الطريقة فى الأشياء القابلة للفسادء والتى تسبق القوة فيها الفعلء: أما فى الذوات غير 
الفابلة للفساد فإن الفعل يسبق القوة. وبالتالىء فالفعل هو الكمالء» والقوة هى نقص» 
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الفعل هو الخير والذات والقوة هى اللاذات « ,56 -20 > والشر النسبى. وكل الأشياء 
تسير فى طريقها للكمال» من تغير إلى تغيرء ومن فعل إلى فعل» وكحلقة أخيرة 
لكل القوى الفاعلة يظهر الفعل الخالصء والذات الواجبة بذاتها. 

ومفهوم ابن سينا عن الذات الضرورية (واجبة الوجود) يوجه الجدلية الداخلية 
لفكره. إن مجرد الاحتمالية البسيطة تمثل شيئًا لاا غنى عنه لتحقيق الذات المحددة. 
من حيث إنها شىء يتعلق بالذات. والممكن هو عكس الضرورىء أى أن ما هو 
معتبرًا فى ذاته لا يتطلب الحاجة إلى الذات. وبالتالى» فكل ما هو موجود يمكن أن 
ينقسم إلى نوعين أساسيين: الذات الضرورية بنفسها (الواجبة الوجود)ء وهى تلك 
التى يكون من التناقض افتراض أنها لا توجدء والذات الممكنةء وهى التى يمكن 
افتراض أنها لا توجد بدون أن يمثل ذلك أى تناقض. وإذا كانت الذات الممكنة بنقسها 
موجودة بشكل حقيقى فذلك لأنها تحولت إلى ضرورية بسبب ذات أخرى. 

إن كل الذوات الممكنة 178115 (الكاتنات) هى ذوات محدثة. والعلل لا يمكن 
أن تمتد إلى ما لا نهايةء» ولا أن تشكل مجموعًا تكون فيه الأجزاء ممكنة» ويكون 
الكل ضروريا. وكذلك ليس من المنطقى افتراض أن الذوات الممكنة يمنح كل منها 
الآخر ضرورة الوجود التى لا تمتلكها كل ذات بنفسهاء يمكن فقط أن نستنتج أن 
الدذوات الممكنة موجودة بسيب علة ضرورية بذاتها وهى التى تمنح ضرورة 
الوجود لكل الذوات. هذه العلة هى الذات الضرورية بذاتها (واجبة الوجود)ء» يجب 
أن تكون وحيدة لأن الحاجة إلى ذات (واجبة) لا يمكن أن تمثل حالة عامة» فى هذه 
الحالة إما أن توجد الذات خارج الجوهرء أو داخله. عندما تكون خارج الجوهر لن 
تكون ضرورية بذاتهاء وإذا كانت داخل ذاتها فإنه يكون من المستحيل التمييز بين 
العديد من الذوات الضرورية. 

والذوات تتميز فيما بينها بنوع من النقصء أو بعرضء أو بجوهرها. وإذا 
أكدنا أن النذوات الضرورية المختلفة تختلف فيما بينها بسبب نقصء فإننا نعترف أن 
واحدة منها (قد - يمكن) تمثل مجموعا (لها)» أو أن فى الذوات الأخرى الباقية 
ينقص شىء ماء وهو ما يعتبر مناقضنًا لما تعنيه كلمة ذات ضرورية. وأن افتراض 
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أنها تتميز بالأعراض هو تأكيد على أن عرضًا ما يجب أن يتحد بشكل ضرورى 
مع الذات الضرورية؛ وهو ما يعتبر أمرًا غير منطقى. وإذا كانت جواهر الكائنات 
الضرورية المختلفة متباينة» فإن أحدها لن يكون ضروريا. وبالتالى» فإن الذات 
الضرورية بذاتها (الواجبة الوجود) تكون وحيدة وغير حادثة» ولا يمكن أن ننسب 
لها أية صفةء لأنها ليس لها أى نوع أو تركيبء. وليست لها ذات إلا وجودها 
الضرورى. 'فالوجود الضرورى ينتمى إلى الذات الضرورية بنفس الطريقة التى 
ينتمى بها الجوهر للذوات الأخرى.' 


ب- إثبات وجود الله: 

يشير ابن سينا إلى أربع طرق لإثبات وجود الله: 

- من خلال الحركة؛ 

؟ - من خلال العلة؛ 

”- من خلال التفرقة بين ما هو ممكن وما هو ضرورى؛ 

5 - بتحليل معنى لفظ " الذات". 

وأول احتمالين يتم اختصارهما فى الاحتمال الثالث؛ فالاحتمال الأول يعالج 
من الناحية الماديةء والاحتمال الثانى يمثل تحليلا دقيقا لمعنى العلة» وعلى العكسء 
فإن أبن سينا لم يمل مطلقا من تحديد (تقديم - شرح) الدليل الخاص بالاحتمال 
الثالث. لكن الأدلة التى استخدمها لإثيات وجود الذات الضرورية بنفسهاء مقايل 
الذوات الممكنة فحسبء فسرها الفلاسفة اللاتينيون على أنها دليل صريح على 
وجود اللهء حيث أرجعوا إلى ابن سينا ونسبوا إليه أصل دليل عدم لزوم الوجود 
(الحدوث) الذى قال به القديس توماس الأكوينى. وبوضوح. فإن أبن سينا لم يعالج 
بشكل صريح إشكالية دليل وجود الل. والذى حاول إثباته هو ضرورة وجود 
ووحدانية الذات الضرورية بذاتها. وإذا فسرنا هذه الأدلة على أنها دليل ضمنى 
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على وجود اللهء فلا يجب أن نعتبرها كدليل لاحق» لأنه يضعها فى الميتافيزيقاء 
وليس فى الفيزياء» وهو ما سيلومه عليه ابن رشد قيما بعد. 

بالإضافة إلى ذلكء فلقد انطلق ابن سينا عندما أعد أدلته من مفهوم منطقى 
يقوم على الاستدلال من العلة إلى المعلول عن الذات الضروريةء حيث اعتبرها 
الذات التى توصف بضرورة وجوب الوجود استتادًا إلى جوهرها هىء الذى يتمثل 
فى الوجود الخاص بها نفسها. وعلى مدى شرحه لعملية الإثبات» إذا رغبنا فى أن 
تطلق عليها هذا الاسم» يستعمل تعبيرات من النوع التالى: "إن الذات الواجبة هى 
التى من التناقض افتراض أنها لا توجد" أو 'من الأمور المتناقضة اعتبار أن 
ضرورة ذات الله تأتى إليه من ذات أخرى." لكن فى كتاب "الإشارات" يبدو هذا 
التأكيد: | 

'تأمل كيف لم يحتج بياننا لثبوت الأول ووحدانيته وبراءته من السمات إلى 
تأمل لغير نفس الوجود.ء ولم يحتج إلى اعتبار من خلقه وفعله وإن كان ذلك دليلا 
عليه . لكن هذا الباب أشرف وأوثقء أى إذا اعتبرنا حال الوجود من حيث هو 
وجود وهو يشهد بعد ذلك على سائر ما بعده فى الوجود" 

وفكرة الذات الضرورية تتمثل فيما هو موجود بذاته بالضرورة وليس له 
جوهر إلا وجوده الضرورى- ولهذا يضيف ابن سينا أن الأشخاص الأذكياء الذين 
يعرفون ماذا يعنى ذات ضرورية بذاتها لا يحتاجون لإثبات وجود الله. أما عوام 
الناس فهم يحتاجون لذلك: من خلال الدليل الذى يعتمد على مفاهيم لها علاقة 
بالواقع المحسوس. وفى هذا المعنى يفسر النصوص القرأنية. 

إلى مثل هذا أشير فى الكتاب الإلهى فى قوله تعالى: 'سنريهم آياتنا فى 
الافاق وفى أنفسهم حتى يتبين لهم أنه الحق" أقول إن هذا حكم لقوم. ثم يقول 
جل شأته: "أو لم يكف بربك أنه على كل شىء شهيد". أقول إن هذا هو حكم 
الصديقين الذين يستشهدون به لا عليه "7) 
)١(‏ النص السابق وهذا النصء الإشارات والتنبيهات» اين سيناء ذخائر العرب .57 تحقيق سليمان دنيا 

الجزء القاتىء دار الغار ف ورهن 11 (النتزيما 
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ج:- دليل اللتوافق الزمنى أو الاقتران 1417710:آ5184101 3 : 


إن قراءة لنتصوص ابن سينا تسمح باستنتاج أنه يقبل طريقتين للوصول إلى 
وجود الله ووحدانيته وعدم ماديته. الطريقة الأولى» والتى يعتبرها أكثر رسوخا 
وسمواء تعتمد على نفس مفهوم الذات [حال الوجود] حيث يستخدم المصطلح 
العربى الذى يخص الذات بشكل عام "وجود". وليس الذى يخص الذات المحددة 
[موجود]ء لأنه يظن أنه لا توجد أى ضرورة على الإطلاق للتعرض للذوات 
المحددة أى العادية. لكن هذا التفسيرء نظرله لطابعه التجريدى» حيث يعتمد على 
مفاهيم ميتافيزيقية محضة»ء سيكون فى متناول الفلاسفة فقط. أما فى الطريقة الثانية 
فيقدم دليلا يناسب عامة الناس وذلك لأنه غير تجريدى ويعتمد علي أدلة لها علاقة 
بالأشياء المحسوسة. ْ ْ 
وهذه الطريقة فى الاستدلال عند أبن سينا تشبه الطريقة المستخدمة فى حالة 
الرجل الطائرء حيث تم تصوره بطريقة يستحيل معها أن يتمتع بأى إحساس؛ لكن 
كان يستنتج وجوده من قدرته على التأمل» بدون ضرورة للجوء إلى ذوات 
محسوسة يؤكد من خلالها ذلك. وفى هذه الحالة الأخرىء يستتتج الوجود الحقيقئ 
والضرورى لتلك الذات وذلك انطلاقا من المفهوم الميتافيزيقى الخاص بما يمكن أن 
تكون عليه الذات الواجبة بنفسها. وهذه الطريقة فى الاستدلال لم تمر مرور الكرام 
على الفلاسفة اللاتينيين» حيث ينطلق إنريكى دى غانتى"ع220:) ع0 عسوتددك" من 
النص التالى لابن سينا الذى نقله حرفيا فى ملخصهة هتست5 : 
"تقول إذنء إن مفاهيم الذات والشىء. ووجوب وجود الذاتء لها طبيعة 
تجعلها تنطبع فى الحال فى النفس من خلال الانطباعء الذى لا ينبنى على أية 
أفكار سابقة أكثر بداهة منها" . 
ويضيف إنريكى دى غانتى: عندما يعالج دليل وجود الله فإن عالم الفيزياء 
يمكن أن يستخدم دليل شهادة المخلوقات» لكن عالم الميتافيزيقا يجب أن ينطلق - 
كما يفعل هو - من هذه المفاهيم 5مء:1010ن21 »6552© 2606556 » وهى المستقلة عن 
كل معلومة أو بيان محسوسء وتمتل قضايا كلية ذات طابع يمكن فهمه. إذنء فداتخل 
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استدلال ابن سينا تختبئ المفاهيم المفترضة (الافتراضات) الخاصة بدليل التزامن أو 
الاقتران معصةا انمه 7(.2) 


د - الصفات الأساسية للذات الإلهية: 

إن الملاحظة الحقيقية الأساسية لله - من خلال تصوره كذات ضرورية - تتمثل 
فى كماله الميتافيزيقى النهائى: فالله هو الذات الوحيدة التى جوهر ذاتها هو 
وجودها. ويمكن الحديث عن ذات إلهية فقط بمعنى قياسى واسعء حيث يخصها أبن 
سينا بالمصطلح العربى 'حقيقة" أى إذات موجودة حقيقة]» حيث يؤكد بعد ذلك أن 
هذه الذات تتمثل فى "أنية" 2لإندهةء أى ذات ضرورية بذاتها.(8) فالذات الإلهية 
بسيطة بصورة مطلقةء ولا توجد لها علة من أى نوع» وهى وحدة غير قابلة 
للاختراق» ومحددة لذاتها يذاتها. إن الله يتمثل فى ذاته المطلقة [هوية]: الذات التى 
لا توجد ذات غيرهاء وذلك كما يقول عندما يعلق على التعبير القرآنى: "قل هو الله 
أحد". وكذلك فهو مصمت7'! (4)» حيث يقول القرآن: الله الصمدء لأن الذى له ذات 
لها تجويف سوف يملاه الوجودء لكن لما كان الله له الوجود الضرورى بذاته 
(واجب الوجود) فليس فيه أى تجويف. وبالتالى» فنظرًا لأنه لا يتلقى أى شىءء فإن 
الله هو الذات الوحيدة التى تحدد ذاتها بذاتها. 


ه - الصفات الإلهية المتحدة بداته: 

انطلاقا من أوجه الكمال التى نراها فى الأشياءء يمكن أن نطبق على الله 
بعض الصفاتء وإن كان ذلك بمعنى مختلف جدا عن معناها بالنسبة للمخلوقات. 
وهكذاء ففى المقام الأول الله هو الحق المحضء, لأن حقيقة كل شىء ليست سوى 


)١(‏ للصمد فى اللغة معان عديدة» منها أنه الذى لا جوف له؛ ومنها أنه السيد الذى لا يحتاج إلى أحدء بل 
يحتاج إليه غيره. وقد اختار المؤلف المعنى الأولء مع أن المعنى الثانى هو اللائق فى الحديث عن الله 
تعالى. وانظر: المفردات فى غريب القرآنء للراغب الأصبهانى» مادة : صمد . (د. مدكور) 
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صفة للذات مطلوبة لها ولا تستطيع الاستغناء عنهاء ولما كان الله هو الذات 
الضرورية بذاتها (الواجبة الوجود)» فهو الذات المحضةء وبالتالى فهو الحقيقة 
المحضة. ولما كان الله منفصلا عن المادة بشكل مطلقء فهو العقل المحضء وهو 
دائمًا بالفعل» وبالتالى فنظرًا لأنه هو فقط يعرف ذاته فهو عقل محض وقابل 
للإدراك المحض. 

ولما كان الشر يتولد من الخلو والنقصء والله ليس بناقص فالشر لا يرجع إليه 
لأنه هو الخير والجمال المطلقين ومصدر كل خير وكل جمال لكل المخلوقات. 
ولما كان هو أعظم جمال وخير ويعرف ذاته كخير وجمالء فإن الله هو المحب 
المحض لذاته» لكن بما أنه لا شىء فيما يحبه يوجد خارجًا عنه فهو المحبوب 
المحضء ونظر! لكونه الذات والخير والجمال المحض فهو أجدر الذوات يالحب 
بمعنى أنه هو الحب المحضء وهو الأعلىء والأكرم وحبه هو أكمل أنواع الحب. 

ولما كانت الحياة هى قمة الوجودء فإن الله هو الحياة. ولكن نظرًا لأن كمال 
الذوات المخلوقة يتمثل فى الملكات العقليةء لهذا فإن حياة الله هى ذات صورة عهقلية 
مطلقة وتأملية ولا تختلف بشكل جوهرى عن علمه. إن كل هذه الصفات هى طرق 
مختلفة للاشارة لوحدانية اللء التى تظهر فى الوجود 8:«ايدء 20 من خلال خلق 
العالم وحفظه وتقديم الهداية لكل الكائنات القادرة على استقبال نوره. 


16)-الخلق: 

أ- العلم الإلهى» أصل الخلق: 

الخلق كما يقهمه ابن سينا هو ثمرة المعرفة. فالعلم الإلهى يتمثل فى فعل 
وأحد سرمدى يعرف الله من خلاله كل الأشياء مرة واحدةء ويدون أن تحدث تلك 
المعرفة الأزلية أى تغيير فى الذات الإلهية. ومن هذه المعرفة الإلهية - التى 
تعرف منذ الأزل ماهية كل الذوات - تنشأ كل الأشياء» ولكن ليس كانبثاق من ذاته 
نفسهاء بحيث لا يمثل الخلق أثرًا ماديا لله. والله يعرف أن المعرفة التى توجد فى 
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علمه الإلهى تفيض على الذات (ذوات- ذاته) وتخلق الأشياء. ونظر! لمعرفة الله 
منذ الأزل للذوات وما يصدر عنهاء فإنه يحب نظام الخير الذى ينشأ من المعرفة 
الإلهية الأزلية. وهذا الحب غير مباشرء لأن الله هو الإرادة المحضة (المكتفية 
بذاتها) وهو منزه عن كل نقص فلا يمكن أن يكون له أى رغبة فى سواه . وهكذاء 
وعلى الرغم من أن الخلق يمثل نوعًا من الخيرء فإن الله لا يستطيع أن يحبه بشكل 
مباشر لأنه لو فعل هكذا فإنه يكون محددا بواسطة الخلقء» والله فقط يمكن أن يحدد 
ذاته بذاته. وبالتالى» فإن الشىء الوحيد الذى يعرفه الله هو ذاته» لكن هذه المعرفة 
تشمل نظام الخير والأشياء التى تتطور وتوجد عندما يعرفها الله . 


ب- الطابع الكلى للمعرقة الإلهية: ظ 

تختلف المعرفة الإلهية اختلاقا كبيرًا عن طرق المعرقة الإنسانية. والله 
يعرف ذاته ويعرف القوانين الكلية للوجود أى يعرف الأشياء معرفة كلية لأنه هو 
المبدأ الذى تنشأ منه. وبالتالى» كيف يعرف الله الأشياء الفردية ؟ فإذا كان الله 
يعرف النوات المحدودة من خلال جواهرهاء فإنه لن يعرفها مادامت تخضع 
للتغييرء لكن إذا كان الله يعرف الذوات الفردية كأشياء متغيرة» فإن الله سيعرف 
شيئًا يكون متغير! وحادثا وماديا. ومع ذلك. فكما يقول القرآان لا يوجد شىء يخرج 
عن علم الللهء إذن كيف يعرف الله الأشياء الفردية ؟ إن المعرفة الإلهية الكلية هى 
أكثر أنواع المعرفة كمالاء حيث تشمل معرفة كل العلل وتأثيرهاء وعلى الرغم من 
أنها تحيط بكل أنواع التغيرات فإنها لا تحدث أى تغيير عند اللء لأنه لكى يحدث 
التغير فإنه يحتاج إلى زمن يحدث فيه والله فوق الزمن فهو يعرف الأشياء كما لو 
كانت حاضرة دائمًا وأزلية وكلية. ولكى لا تضيف هذه المعرفة أى شىء إلى الذات 
الإلهية» فإن عملية الخلق تكون بطريقة ما داخل الجوهر؛ لكن هذا لا يحدث بشكل 
لا إرادى لأن "العلم الذى يوصف به هو الإرادة التى لديه". 
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ج- الطابع الدائم والإشراقى لعملية الخلق: 

إن عملية الخلق تحدث بصورة أزلية لأنها لو كانت مؤقتة لكان الله - قبل 
أن يخلق - يخلو من الكمال المتعلق بالتأثير الذى ينفك عن علته. ولنفس السبب. 
فإن عملية الخلق يجب أن تكون محفوظة بشكل كامل لأن أحسن الخالقين هو الذى 
يجعل أعماله تدوم وقتا أكثرء والله هو أحسن الخالقين» ولهذاء يؤكد القرآن[١5/4؟]‏ 
"إن الله يُمسك السماوات والأرض أن تزولا..”. إن عالم الخلق ينتمى إلى الذات 
الممكنة بذاتها والواجبة بغيرهاء والذى يستمر ما استمرت العلة الضرورية» ولما 
كانت العلة أزلية» فإن ما هو مخلوق سيحفظه الله إلى الأبد. إن هذا الفعل الإلهى 
هوء فى نفس الوقتء عبارة عن نور عقلى [إشراق] لأن الذات العظيمة التى يمكن 
إدراكها هى نورء وهو هكذا ينتشر فوق كل الكاتنات» فالكاتنات السفلية تتلقى فقط 
الدفعة الخالقة» أما الذين لديهم عقل فيتلقون أيضًا شيئًا من النور الإلهى. وهكذاء 
فالكائن الأول الذى يتلقى النور الإلهى» مثلما تنعكس الشمس فى مرآةء هو العقل 
الكلى» ثم بعد ذلك الأنفس الملائكية. أما النفس الإنسانية فتتلقى إشعاع النور الإلهى 
من خلال العقل الفعال. 

إن طبيعة الخلق تجعل من الضرورى أن يعتمد ما هو مخلوق على الله 
بشكل مطلق وأزلى. فهناك صناع.ء كما يقول ابن سيناء يتصرفون فقط عند قيامهم 
بأعمالهم ثم بعد ذلك ينفصلون (يتخلون) عنهاء لكن الفاعل الذى يقوم بعملية الخلق 
المطلقة [ إبداع ] لا يقتصر دوره على إحداث تحول وقتى أو تولد [ تكوين ]» 
ولهذا فأكمل حالات التبعية التى وجدت هى الحالة التى تكون بين ما هو مخلوق 
وبين الخالق. لكن هذه المشكلة تتعقد عندما يستعمل مصطلح الخلق من العدم "عن 
العدم" لأن فى فكره يمكن الحديث عن خلق الأشياء من لا شىءء لكن من غير 
المؤكد أنه يمكن الحديث عن خلق متقن للشىء من العدم . 

وعملية الخلق التى يتحدث عنها القرآن تتم من لا شىء (من العدم) وعندما 
علق ابن سينا على السورة رقم ١١7‏ حاول التوفيق بين الإيمان القرانى والفكر 
الأفلاطونى الحديث. الآية الأولى تقول: ' قل أعوذ برب الفلق..." 
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"الحمد لله الذى فلق ظلمة العدم بنور الوجود وأفاض على قوابل الماهيات ' 
وقوالب الممكنات صنائع الخير بمحض التفضل والجود .... قال قدس سره وأجاد 
( قل أعوذ برب الفلق ) فالق ظلمة العدم بنور الوجود هو المبدأ الأول الواجب 
الوجود لذاته. وذلك من لوازم خيريته المطلقة الفائضة عن هويته المقصودة 
بالقصد الأول. وأول الموجودات الصادرة عنه هو قضاوه. وليس فيه شر أصلا 
إلا ما صار مخفيا تحت سطوع النوع الأول وهو الكدرة اللازمة لماهيته المنشأة 
من هويته .... وأيضا فلما كانت الأجسام من قدره لا من قضائه وهى منبع الشر 
من حيث إن المادة لا تحصل إلا هناك لا جرم جعل الشر مضافا إلى ما خلق . ثم 
إنه سبحانه قدم الاتفلاق» وهو إفاضة نور الوجود على الماهيات الممكنة على 
الشر اللازم عن بعضهاء ولذلك فإن الخير مقصود بالقصد الأول والشر عارض 
بقصد ثانوى... فإن قيل لماذا قال برب الفلق ولم يقل بإله الفلق أو نحو ذلك ؟ 
قيل إنه فيه سر لطيف من حقائق العلم وذلك لآن الرب رب للمربوبء. والمربوب 
هو الذى لا يستغنى فى شىء من حالاته عن الرب. انظر إلى الطفل الدى يربيه 
والده فمادام مربوبًا هل يستغنى عن المربى. ولما كانت الماهيات الممكنة لا 
تستغنى فى شىء من أوقات وجودها ولا من أحوال نبوتها عن إفاضة المبدأ 
الأول» لا جرم عبر عنه بلفظ الرب.1١)‏ 

إن ابن سينا يظن أن أنوار الذات الإلهية هى فى نفس الوقت خالقة بالنسبة 
للمادة ومضيئة بالنسبة للذوات العقلية. هذه الأنوارء من حيث إنها خالق تمتزج 
بالطبيعة» ومن حيث إنها مخلوق لا يمكن أن تتكامل معها. والتحول من الطابع 
الخالق إلى الطابع المخلوق يحدث ما دام لا يوجد فى الذات الإلهية عائق أو أى 
كره أو بغض لعملية الخلق. إن الله لكونه كاملا يعرف ما يمكن أن ينشأ عنه» ومن 
حيث إنه خير فإنه يحبه. وعملية الخلق إذن تكون صفة ملازمة ضرورية تصاحب 
دائمًا الذات الإثهية لكن لا تمثل جزءًا تكوينيا لها أو فيها [أى لا تمثل أحد 
مكوناتها]. والفرق بين الله ومخلوقاته يكمن فى الجزئية الأساسية الوحيدة التى 
)١(‏ ابن سيناء شرح المعوذتين» ضيمن كتاب "جامع البدائع" طباعة محى الدين صبرى الكردى ص 5؟- 

5 . (المترجم) 
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يقبلها ابن سينا: الذات الإلهية تكون ذات ضرورية بذاتها (واجبة الوجود)ء بينما 
ذات المخلوقات هى الضرورية بسبب غيرهاء ويعتبر هذا الفرق فرق طبيعة وليس 
فرق درجة. )٠١(‏ 

9- نظام الكون: 

أ- نظام الخلق: 

من تيار الخلق تنشأ كل الكاتنات المخلوقة تبعًا لنظام دقيق فبطريقة مباشرة 
وفى الحال يصدر عن الله ذات واحدة فقطء ويتم هكذا تجنب أن تحدث الكثرة فى 
جوهره. هذه الذات غير مادية والتى تتمثل فى الغيب أو العقل الأول» وهو واحد 
من ناحية العددء لكنه متعدد من ناحية الجوهرء وتعدد جوهره الأساسى يتمثل فى 
أنه ذات ممكنة بذاتها وواجبة بسيبب الفعل الإلهى الخالق. ومن هذا العقل الأول 
تنطلق كل الذوات الأخرى المخلوقةء بحيث إنه من خلال ما يعرفه العقل الأول عن 
جوهر الذات الأولى» يصدر العقل الثانى. ومما يعرفه العقل الثانى عن جوهره من 
جهة أن اله جعته واجبا بغيره» تولد الروح أو نفس الفلك الأقصى . وممأا يعقله 
العكقل الأول عن جوهره - من جهة كونه ممكنا فى ذاته - تنشأ الفلك أو الجرم 
السماوى الخاص ببهأ. وهكدا تحدث عملية صدور العقول العشرة ومعها تفوسها 
وعقولها المحركة وأفلاكها : 

7 - كوكب زحل. 

5 - كوكب جوبيدر. 

ه- كوكب المريخ. 

*- كوكب الشمس. 

/ا- كوكب فينوس . 
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- كوكب عطارد. 
3 فلك القمر. 
٠‏ - العالم الأرضى (السقلى). 


والعقل العاشر يمل العقل الفعال, ومهمته ليست إنشاء جسم سماوى» وانما 
الإشراف على ما دون فلك القمرء الذى يعيش فيه البشر("). 


ب - العالم السماوى والعالم الأرضى: 

العالم السماوى يتضمن مادة الأثيرء التى يمكن لها فقط أن تتلقى صورة 
واحدةء وتخلو هى من الشكل. ويتحرك ذلك العالم بشكل دائرى ويدمج الصورة فى 
المادة. والعالم الأرضى له العديد من الصورء وهو خاضع للتغير ومادته يمكن أن 
تتلقى صورًا مختلفة وأحيانا متناقضة. والمادة التى تكون العالم الأرضى تنش من 
خلال الحركة الدائرية؛ والأشكال المختلفة التى تتلقاها تأتى من الطبقات السماوية 
التى مهمتها إعداد المادة لتلقى تلك الصور بواسطة العقل الفعّال. والعالم السماوى 
بالإضافة إلى ذلك. يؤثر فى العالم الأرضىء سواء من خلال نشاط أجسام النجوم 
على الأجسام الأرضية أو بتأثير الأنفس السماوية على الأنفس الخاصة يعالمنا. 
وأكثر من ذلك فإن المادة الأرضية نفسها تأخذ هيكلها من خلال عمل [نشاط] 
النجوم فى العناصر الأربعة المشهورة؛ والحرارة المركزية [ابن سينا لا يقبل وجود 
النار المركزية] تميل إلى تجميع العناصرء بينما البرودة تفصلها وتفرقها. 

وعالم الخلق يمكن أن يتجمع فى أربع مجموعات: عقول سماوية» و أنفس 
سماويةء وقوى مادية» وعالم جسمى. والمجموعتان الأوليان تتكونان من كائنات 
غير مادية - ودراستها تنتمى الى إدراسة] العلم الإلهى- وذلك حتى لا تحتك 


)١(‏ يلخص ابن سبنا عملية الخلق على الوجه التالى : يفكر العقل الأول فى المبدأ ( وهو الله ) فيصدر عنه 
عقل. ويفكر فى ذاته من جهة كونه واجبا بغيره فيصدر عنه نفسء ويفكر فى ذأته من جهة كوته ممكن 
الوجود فيصنر عنه جسم الفلك . وهكذا نتكون ثلانية : عقل» نقس؛: جسم ١‏ (د. مدكور) 
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بالمادة حتى ولو على المستوى النظرى؛ وبالتالى فهى أكثر المخلوقات قربًا من 
الخالق. وابن سينا يعتيرها "الكروبيون". بالإضافة إلى مجموعة الملائكة التانيةء 
والملائكة الخاصة بالإسماعيلية» حيث تمثل عقولا محضةء وجواهر بسيطة» تتمايز 
فيما بينها بقربها النسبى من الخالق وبتحكمها وسيطرتها على طبقة محددة. 
وبالتالى» ونظرا لعدم وجود فروق خاصة: فإن كلا منها يكون فصلا مكونا من فرد 
خلال فعل الخلق الإلهى. 

والعقول السماوية تكون النوع الأول من الملائكةء والنوع الثانى (من 
الملائكة) يتكون من الأنفس الملائكية» التى تسكن الطبقات السماوية» والنوع الثالث 
يتكون من الأجسام النجومية أو الكوكبية. ومهمة النوع الأول من الملاتكة» هى 
سماوية وشبه إلهية. أما مهمة الملاتكة النشطاء أو الأنفس السماوية فهى الإشراف 
على العالم المادى والتوسط بين العالم السماوى والعالم الأرضىء. وهى ضرورية 
حتى تستطيع العقول المفارقة» أو ملاتكة النوع الأول» أن تؤثر بشكل غير مباشر 
فى الأجسام المادية للتعرف على ما هو مناسب فى عالم المتناقضات وإعداد 
الاستعدادات التى تسمح بالتوالد فى العناصر البسيطة ‏ وعلى هذه المادة» التى تم 
تجهيزهاء يمكن للعقل الفعّال أن يطبع الصور. وفى هذا المعنى» فإن العقل الفعّال 
هو 'واهب الصور" بالنسبة للعالم الأرضى. 


٠‏ - مقهوم النفس: 

أ أنواع النفس: 

فى ترتيب العالم الأرضى يشغل الإنسان أفضل المراتب» وأقضل ما فى 
الإنسان هى النفس. وفى المقام الأول» يعتير ابن سيناء ونتيجة لسيره على درب 
أرسطوء أن النفس هى المبدأ المحيى لكل الكائنات الحية. وفى المقام الثانى» فإن 
النفس معتبرة فى ذاتها تمثل الصورة الخاصة للذوات المخلوقة الأكثر رقيا. والنفس 
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هكذا عبارة عن جوهر غير جسمى وتمثل كمالا أوّل للجسم الذى يتحرك بها. وبين 
هاتين النقطتين» فإن النفس الإنسانية تشارك فى صفات كلا التوعين. على الرغم 
من ذلك؛ يوجد نوعان من الأنفس التى تعمل دائمًا كأشكال منقصلة: الأنفس 
الملائكيةء والنفس إلالهية. 


النفس هى كمال أول للجسم الإنسانى فهى التى تجعله موجودذا بالفعل 
وتحفظه. حيث تعمل من خلال الأعضاءء وكصورة فهى جوهر منفصلء ولكن 
بدلا من أن توجد دائمًا بالفعل» فإنها تكون بالقوة وتوجد متحدة بالجسم. 

'والنفس العقلانية لا تكون مطبوعة فى الجسم الذى تعيش من خلاله. 
وإنما تكون فقط فى حيازة ذلك الجسم كما لو كان ذلك الجسم أداة لهاء لأن تغير 
الحالة.»- بموت ذلك الجسم الذى يتوقف حينتذ عن مهمته كجهاز لهاء ولا تحتفظ 
النفس بعد ذلك باتحادها معه - لا يؤثر بأى شكل فى جوهرهاء بل على العكس 
تبقى بعده. لأن مبدأ الذات قد تم منحه للنفس من خلال خواص غير قابلة للفناء." 

إن استقلال النفس الإنسانية وصفتها كصورة منفصلة يتضح حتى خلال 
(فترة) اتصالها المؤقت مع الجسم. وهكذاء فعلى الرغم من أن التعب والشيخوخة 
والمرض تقلل من قدرة جسمنا وأعضائناء فإن هناك بعض الملكات فى النفس 
كالفكر لا تتغيرء بل إن بعضها قد يزيد. ويمكن للإنسان أن يعرف قدر واستقلال 
نفسه. وإذا كانت هذه النفس قد ارتقت واعتادت على الاتصال بالعقل الفعّال» فحيتكذ 
تزعددقى الانتسبال عن الس وكلك التسرى كيقيا مق[ 11 ْ 

والنفس نؤئر فى الجسم الإنسانى وتعطى له الحياة حيث تحققه وتكمله. 
ونظرًا لأن النفس مبدأ حيوى (مصدر الحياة)» ففيها توجد العناصر الضرورية 
لتطور ونمو الجسم الإنسانى» ولهذا فعند فقد النفس» فإن جسمنا يتوقف عن الوجود. 
وكذلك فإن النفس تشتمل على القوة التى تحول الجسم - من حيث إنه مادة - من 
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موجود بالقوة إلى موجود بالفعل. وكسبب فى الكمال» فإن النفس هى جوهر 
عقلانى وغير جسمىء وتمثل الكمال الأول للجسم الذى تحركهء وعلى الرغم من 
أنها جوهر منفصلء فإنها توجد بالقوةء ولكى تتحول إلى بالفعل تحتاج إلى مساعدة 
العقل الفعال. 


0 تلقى درجات النفس: 


إن العمل الأول الذى تقوم به النفس فى الجسم الإنسانى هو إكمال تكوينه: 
فالجسم بدون نفس لا يعتبر جسمًا كاملا. والعمل الثانى يتمثل فى عملها كقوة للجسم 
من خلال الأعضاء المناسبة» حيث تنسق وتعطى وحدة لكل الأنشطة الطبيعية 
للجسمء والأعضاء العديدة التى تكونه. هذا التنسيق يحدتث من خلال تلقى الدرجات 
المختلفة للنفس: النفس النباتية»ء وتمثل كمال الجسم الطبيعى والعضوىء» وتقوم 
بالمهام التى تتعلق بالتوالد والنمو والتغذية والتكاثرء والنفس الحيوانية وهى كمال 
الجسم الطبيعى والعضوى الذى يلدء وينمو ...إلخ» بالإضافة إلى أنه يتحرك بشكل 
إرادى» وأخيراء النفس العقلانية وهى كمال الجسم الطبيعى والعضوى الذى يلد 
ويتموء بالإضافة إلى ذلك فهى قادرة على القيام بأفعال واعية. وبمعنى دقيق» فإن 
النباتنات فقط هى التى لها أنفس نباتية» لأن الوظائف النباتية التى توجد فى 
الحيوانات تدخل ضمن قدرات النفس الحيوانية؛ أما فى الانسان فإن الدرجات 
النباتية والحسية تشملها النفس العقلانية. 


د - نشاطات النقفس: 


نشاطات النفسء كما يصفها ابن سيناء يمكن أن تلخص فى الجدول الموجود 
فى الصفحة التالية: 
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ه - النفس كصورة مفارقة : 

نظرًا للطابع الروحى للنفس الإنسانية فإنها يمكن أن توجد متصلة أو مفارقة 
عن الجسمء لأنه لو كانت النفس تبقى وتعيش بسبب الجسم أو كانت مادية مثل 
الأجسامء والتى تتميز بقابليتها للقياس أو الاتقسام» لما كان من الممكن لها أن 
تستقبل صور الأشياء المحسوسة التى تكون غير قابلة للانقسام (لتعارض ذلك مع 
طبيعة الأجسام). ولما كانت النفس غير مادية فهى أيضًا خالدة وأزلية وتبقى بعد 
مفارقتها عن الجسم. والجسم لا يمكن أن يكون علة فاعلة للنفس لأن ما هو مادى 
لايمكن أن يلد ما هو روحى؛ ولا يمكن أن تكون النفس علة نهائية (لذاتها) لأن 
هدفها لا ينتهى عند اتصالها مع الجسم» وأقل من ذلك هو إمكانية أن تكون النفس 
علته الصورية لأن الجسم ليس هو المكمل للنفس وإنما النفس هى الكمال الأخير 
للجسم. وبالتالى» فإن الجسم هو علة عارضة بسيطةء ومؤقتة» تميز بين نفس 
وأخرى. والأنفس تختلف فقط فيما بينها تبعًا للجسم الذى يتلقى جوهرهاء أىء تبعًا 
للجسم الذى تتصل به بشكل مؤقت. 

وتحافظ النفس على درجتها الروحية حتى عندما يكون الجسم محلا لهاء وإن 
لم تكن مستقلة بشكل كامل عنه. ولو كانت النفس مستقلة تمامًا عن الجسم الذى 
يكون صورة لها لكان من الممكن أن تحدت حالة تاخذ فيها النفس أشكالا متعاقبة 
من الأجسامء لكن النفس عندما تنفصل عن الجسد الذى تكونه فإنها لا تعود للتجسد 
مرة ثانية. إن المميزات الخاصة للجسم الإنسانى» مثل التجسدء والتغذية والتكاثر 
والإحساس تمثل المادة التى تعمل فيها النفس كصورة:ء ولكن بعد مفارقتها فإن 
النفس تبقى كصور مفارقة . إن اتحادها مع الجسم كان شيئًا مؤقتا بصورة كاملة: 
وبفضل هذا الاتحاد تلقى الجسم وجوده وحياته وحركتهء بينما تصرف الجسم كأداة 
أو كآلة للنفس. وبسبب ما يتميز به الجسم من نقصء فإن النفس كصورة للجسد 
تتصرف بشكل مستقل فى أربع لحظات مهمة للمعرفة: 
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-١‏ لتكتسب فكرة عن الذات الأولى والضرورية. 
؟- لتصل إلى فكرة الوجود الواجب للذات الأولى بدون اللجوء إلى 


دليل من المخلوقات. 
“- لتلقى المعقولات التى يرسلها لها العقل الفعال. 
4- لتعقل ذاتها. 


وبعد الموت ومفارقة النقس للجسدء تجد نفسها حرة من نواقصهه»ء وتيلغ 
أرقى درجات وجودها الحقيقىء» لكن إذا كانت الرذاتل التى اكتسبتها خلال الحياة 
فى العالم المادى قد لوتت جوهرها نفسه» فستشعر بألم شقاء أبدى لأنها عندئذ 
ستكون على وعى كامل بالضرر الذى لا يعالجء الذى نتيحج عن خطتها. وعلى 
العكسء فإن الأنفس التى استطاعت خلال اتصالها المؤقت مع الجسم أن ترتفع إلى 
درجة القداسةء فإنها تتمتع بعد موت الجسم بجنة وتمثل أعلى وأرقى كمال لها. 
وهكذا يوجد فى فكر ابن سينا أصداء لكل من فلسفة أفلاطون والعقيدة الدينية 
الخاصة بالجنة والنار. 


- نظرية العفل : 

أ- أنواع العقل : 

من بين كل ملكات النفسء تعتبر الملكات العقلانية من أهمها وأعلاهاء فهى 
عن العقل بعد أن أخذ نظرية العقل لدى الإغريق» التى طورها كل من الكندى 

وبالمعنى العام و الشائع يعرف التعقل على أنه : جادء ووصوح بصير ه 
الإنسان أو فطنته؛ كما يطلق الفهم (العقل) على المعارف المكتسبة من خلال 
التجربة التى تسمح بفعالية فى العمل والتى يحوزها أولئك الذين نعتبرهم عارفين 
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جدا لشىء ما. أما فى المعنى الفلسفى فيجب أن نميز فى المقام الأول بين ثلاثة 
أنوع مختلفة للفهم (العقل): 

-١‏ الفهم(العقل) المختلف عن العلم الذى أشار إليه أرسطو فى المواضع 
الجدلية (أنالوطيقا الثانية - كتاب اليرهان). 

١‏ - الفهم(العقل) العملى الذى عالجه أرسطو فى علم الأخلاق:» والذى 
يؤدى إلى اكتساب المعرفة الخاصة التى تتحكم فى الأعمال التى تتجه نحو غاية. 
ووظيفته تتمثل فى الوصول إلى رأى صائب حول الأعمال الإنسانية التى تتجه 
لتحقيق الخيرء وبالتالى: فإن هدفه لا يقتصر على الوصول إلى رأى بسيط 
وعملىء وإنما الحصول على المعارف المفيدة للحياة» وبالتالى فهدفه النهائى هو 
الخير. 

"- العقل النظرى المجرد الذى عالجه أرسطو فى كتاب النفس. 

وفى العقل النظرى يجب أن نميز بين الدرجات التالية: 

أ- العقل الذى بالقوة أو المادىء وهو الملكة القادرة على تلقى الصور 
التى تم تجريدها من مادتها؛ ويسمى "العقل الهيولانى". لأنه» مثل الهيولى» يمكن أن 
بأخذ أى صورة. 

ب- العقل بالفعل» والذى يوجد بالقوة» أو هو ملكة بالقوة» ويسمح بالتعقل 
والإدراكء» والاستيعاب الإدراكى للأشياء القابلة للفهم. 

ج- العقل بالملكةء» وهو أعلى درجات الكمال التى يمكن أن تصل إليها 
معرفتناء ولهذا يسمى العقل المقدس. والعقل الفعّال يوجد خارج العقل الإنسانى 
وهو الذى يحققهء ومن خلاله يتحول العقل الإنسانى من عقل بالقوة إلى عقل 
بالفعل. وبالتالىء فالعقل التأملى هو الملكة التى تتحقق من خلال تلقى المعقولات 
التى تجعل العقل التأملى ينتقل من حالة بالقوة إلى حالة بالفعل؛ ووظيفة العقل 
التأملى هى الوصول لمعرفة الحقيقة وينتمى إلى العقل الكلى والعلم. 
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والعقل بالقوة أو المادىء هو أول درجة من العقل التأملى» ويوجد بالقوة 
مطلقا وذلك بالنسبة للصور؛ ولكى يتحقق ويتحول إلى عقل بالفعل يحتاج إلى أن 
تتطبع فيه الصور المجردة. والتجريد لهذه الصور يحدث من خلال عملية تشتمل 
على الدرجات التالية: 

أ- الإحساسء والذى يحقق عملية التجريد الأولى؛ لكن لا يصل إلى 
التجريد الكامل للمادة الحسية (المحسوسة) ولخصائصها من الصور المحسوسة . 

يب- الخيال الدى يجرد الصور المحسوسة من المادة؛ لكن لا يجردها من 
الخصائص المادية المصاحية لها. 

ج- التصورية التى تقدم وتمد الصور المتصورة والتى تكون غير مادية 
بشكل كامل. 

د- التأملية التى تستوعب تلك الأشياء. 

وعندما يدلقى العقل هده الصور المجردة. فأنه يتحول من حالة بالقوة إلى 
حالة بالفعل. لكن هذه العملية تحتاج إلى تعاون العقل ٠الفعال»‏ حيث أن الملكات 
الإنسانية تخضع للمبدأ العام المتعلق بأنه لا شىء يمكن أن ينتقل من حالة بالقوة 
إلى حالة بالفعل بدون مساعدة ذات أخرى فى حالة هى بالفعل. 


ب - طبيعة الفهم (العقل) الفاعل: 


"هذا الشىء عقل بالفعل وفعال فيئا فيسمى عقلا فعالا وقياسه من عقولنا 
قياس الشمس من أيصارنا فكما أن الشمس تشرق على الميبصرات قتصلها 
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بالبصر كذلك أثر العقل الفعال يشرق على المتخيلات فيجعلها بالتجريد عن 
عوارض المادة معقولات فنصلها بنفسنا .)١(‏ 

إن فعل العقل الفعال يتكرر بشكل مستمرء ويمكن أن يتحول به العقل بالفعل 
إلى عقل معتاد أو كمال للقوة؛ وهو الذى يمثل العقل بالملكةء» وعندما يكون هذا 
الاتحاد وثيقا وقويا ومستمرا تقريبًا سيتم الوصول إلى عقل مستفادء وهى أعلى 
درجة من درجات المعرقة الإنسانية والتى يشبهها ابن سينا بالمصباح الذى يوجه 
ضوءه على العقل بالقوة. لكن فى جميع الأحوالء فإن العقل المستفاد بعد أن تم 
الوصول إليه» ولكى يحقق ما تبقى من معلومات هى بالقوة فى العقل الإنسانىء فإنه 

ج- ترتيب طرق ودرجات وعمليات العقل: 

طبقا للمبادئ التى تم شرحهاء فإن مفهوم ابن سينا للعقل يمكن أن يكون تبعًا 
. للشكل الموجود فى الصفحة التالية: 


)١(‏ تسع رسائل فى الحكمة والطبيعياتء ابن سيناء الطبعة الثانية»ء ص 5. (المترجم) 
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د - اتحاد العقل الفعال مع العقل الإنسانى: 

يعتبر العقل المستفاد قمة الاتحاد العقلى» وهو مفهوم خاص بابن سينا 
ويتصف بأنه معقد جدا. ولكى يشرحه لجأ ابن سينا إلى الآية التى تعرف بآية النور 
[السورة 54/ الاية ©"] "الله نور السماوات والآأرضء مثل نوره كمشكاة فيها 
مصباح.ء المصباح فى زجاجة» الزجاجة كانها كوكب درى يوقد من شجرة مباركة 
زيتونة لا شرقية ولا غربية» يكاد زيتها يضىء ولو لم تمسسه نارء نور على نورء 
يهدى الله لنوره من يشاءء ويضرب الله الأمثال للناسء والله بكل شىء عليه" 

ويعلق ابن سينا على ذلك قائلا: 

"النور اسم مشترك لمعنيين ذاتى واستعارى . والمستعار على وجهين إما 
الخير وإما السبب الموصل إلى الخيرء أعنى الله تعالى خيرًا بذاته وهو سبب لكل 
خير. كذلك الحكم فى الذاتى وغير الذاتى .وقوئه السماوات والأآرض عبارة عن 
الكل وقوله مشكاة فهو عبارة عن العقل الهيولانى والنفس الناطقة لأن المشكاة 
متقاربة الجدران جيدة التهيؤ للاستضاءة. لأن كل ما يقارب الجدران كان 
الانعكاس فيه أشد والضوء أكثر. وكما أن العقل بالفعل مشبه بالنور كذلك قابله 
مشبه بقابله وهو المشف. وأفضل المشفات الهواء وأفضل الأهوية هو المشكاة. 
فالرموز بالمشكاة هو العقل الهيولانى الذى نسبته إلى العقل المستفاد كنسبة 
المشكاة إلى النورء والمصباح هو عبارة عن العقل المستفاد بالقعل لأن النور كما 
هو كمال المشف ومخرج له من القوة إلى الفعل. ونسبة العقل المستفاد إلى العقل 
الهيولانى كنسبة المصباح إلى المشكاة . 

ثم قال بعد ذلك كانها كوكب درى ليجعلها الزجاج الصافى المشف لا 
الزجاج المتلون الذى لا يستشف فليس شىء من المتلونات يستشف. توقد من 
شجرة مباركة زيتونة يعنى به القوة الفكرية التى هى موضوعة ومادة للأفعال 
العقلية كما أن الدهن موضوع ومادة للسراج. لا شرقية ولا غربية» الشرق فى 
اللغة حيث يشرق منه النورء والغرب حيث فيه يفقد النور. ويستعار الشرق فى 
حيث يوجد فيه النور والغرب فى حيث يفقد فيه النور. فالرمز بقوله لا شرقية ولا غربية 
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فأقول إن الملكية الفكرية على الإطلاق ليست من القوى المحضة النطقية التى 
يشرق فيها النور على الإطلاق» ولا هى من القوى البهيمية الحيوانية التى يفقد 
فيها النور على الإطلاق. قوله يكاد زيتها يضىء ولو لم تمسسه نار مدح القوى 
الفكرية ثم قال ولو مسها يعنى بالمس الاتصال والإفاضة . وقوله نار لما جعل 
التور المستعار ممثلا بالنور الحقيقى وهو العقل الكلىء وليس هذا العقل كما ظن 
الإسكندر الافروديسى ونسب الظن إلى أرسطو بالإله الحق الأول. لأن هذا العقل 
واحد من جهة وكثير من حيث هو صور كليات كثيرة» فليس بواحد بالذات وهو 
واحد بالعرض فهو مستفيد الوحدة ممن له ذلك بالذات وهو الله الواحد جل 
جلاله".!) (؟١)‏ 


ه - النور (الإشراق) النبوى: 

تبِعا لابن سيناء فإنه يمكن للعقل المستفاد أن يقوم بعملية تحويل للجزء الذى 
يمكن أن يوجد فى العقل الانسانى بالقوة إلى عقل بالفعل وذلك بمجزد الاقتراب من 
العقل الفعال» حيث يوجه العقل الإنسانى نحو اتحاد باطنى مطرد مع العقل الفعال. 
وأعلى درجات الاتصال هى درجة النور النبوى الذى يمكن أن يحدث عندما يتحول 
ذلك الاتصال إلى شىء معتاد حيث يؤدى إلى طبع الصورة المجردة فيها فجاءة 
تقريباء وهو ما يمثل النبوة. 

ويمكن أن تحدث النبوة بطريقتين: من خلال اتصال العقل الإنسانى مع 
العقل الفعّال» أو بواسطة الملائكةء مثلما تلقى محمد الرسالة النبوية بواسطة 
جبريل. والأنبياء يختارهم الله بسبب كمال عقولهم العليا. والوحى يمكن أن يكون 
ملموساء أو إلهامياء وفى هذه الحالة الأخيرة يكون عبارة عن نور داخلى . وتأخذ 
النبوة شكلا. خارجيا فقط عندما يكون الوحى ضروريا لكل المجتمع. والأنبياء 
يتلقون الوحى بطرق عديدة: أثناء النوم» حيث يسمعون كلام الملك أو كما لو كانوا 
)١(‏ ابن سبناء تسع رسائل فى الحكمة والطبيعياتء الطبعة الثانية» دار العربء القاهرةء ص ١١6‏ -178. 

(المترجم ) 
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يسمعون صوتا داخليا. ويرى الأنبياء الملائكة فى شكل ظاهرء ويمكن أن يعلموا 
الغيب أو أن يأتوا بالمعجزاتء لكن أنواع الوحى العليا لا يمكن أن تظهر فى شكل 
حسى. هذه المعرفة التى تقوم على الاتصال والنورانية تتوج الحياة الإنسانية 
وتحقق المعرفة وتتوج مجهود العلماء. 


-١ '‏ الحياة الأخلاقية: 

أ- معنى الشر الأخلاقى: 

يرى ابن سينا أن الشر له أصل ميتافيزيقى: ففى النظام (الأنطولوجى) أى 
فى علم الوجود يمثل الشر نوعًا من النقصء وفى النظام المعرقى يمثل الشر 
الجهل؛ وفى الحياة الأخلاقية» يمثل بصورة مبدئية نوعًا من الضعف. وكل هذا 
يقدم لنا الشر فى شكل سلبى مطلق. لكن للشر جانبًا فعالا ومؤثراء مثل الألم الذى 
يحرمنا من الخيرء والذى يصل إلى أن يدمر النظام وكمال الكائنات. ويمتلك كل 
واحد من الكائنات (الذوات) قدرة طبيعية على القيام بمجموعة من الأفعال التى 
تثيية. كدو الشبال. لكان الثآن ونانبيت. هذا الفنل ينكل #تخير الكالمن يد مال 
حرارة النار وبرودة الثلج» لكن هذا الخير الخاص لكائن ماء يمكن فى نفس الوقت. 
أن يكون سببًا فى شر لكائنات أخرىء مثل النار عندما تدمر مبنى أو حقلاء والجليد 
عندما يفسد المحاصيل ويجعل الحيوانات تموت من البرد. وبالتالى» فإن الشر يوجد 
بشكل حقيقى ابتداء من اللحظة التى وضع فيها نظام العلاقات المترابطة بين 
الكائنات المخلوقة المختلفة. 

ويجب البحث عن أصل الشر فى تعدد الأشياء» وهو كما سبق أن أشرناء 
يعود إلى المادة. وهكذاء قلا يمكن تجنب الشر فى عالم الأشياء القابلة للتوالد 
والفساد ؛ لكن على الأقل» يمكن للإنسان أن يتجنبه من خلال مجهوده العقلى فى 
أحيان كثيرة» أو على الأقل توقيه داخل حدود إمكانياته. لكن إذا كان الشر لايمكن 
أن يختفى بشكل مطلق من هذا العالم» فإنه يجب أن يكون خاضعا لأمر الخير. وإذا 


وصل البشر إلى ارتكاب أعمال عتفء وإذا وقعنا فى الخطأ المادى أو المعرقى أو 
الأخلاقى» فإن ما يعطى طابعًا أخلاقيا سيئا لبعض الأعمال واعتبار أعمال معينة 
اغزى لغطاء لين النجيود الطبييى ل اللى ل الببان الى تتام لقظه لتنا 
عدم التناسب بين أفعالنا وما يرتبط بها. ومن هنا فإن الطريقة الوحيدة لتجنب الشر 
تتمثل فى أن تضىء قدر اتنا العقلية أعمالنا وتوجهها. 

ويحدث التحكم العقلانى فى أفعالنا من خلال العقل الإنسانى الذى يتحول 
- من خلال عمل العقل الفعال - من عقل بالقوة إلى عقل بالفعل حيث يقود 
النشاطات العملية للنفس التى تعتمد على القوى الغريزية. ويفترض ابن سينا أن 
القلب هو مبدأ (مصدر) الفضيلة الحيوية ومبدأ القوى التى تحدث الحركات 
المؤثرة. وهذه الفضيلة بدورها تكون محكومة بالعقل الذق يجعل حركات القوى 
الغريزية واعية. والأساس الأول لأفعال الإنسان يتمثل فى هذه القوة الحيوية التى 
تقودنا الى المبادئ التى تحكم الأقعال المتوجهة نحو الهدف النهائى .وعلى هذه 
القوة الحيوية يعمل الخيال أولا والمعرفة الإنسانية ثانيّاء وعلى نتيجة هذا الفعل 
(الصادر عن الخيال والمعرفة) تعمل الإرادة. المشكلة الأخلاقية تتمثل» بالتالى» فى 
معرفة حدود الحرية التى تسمح بها كل من المعرفة والخيال للإرادة . 


ب - دور الإرادة: 


لحل هذه المشكلةء يطبق ابن سينا على الإرادة المبدأ العام المتعلق بالتحول 
من الوجود بالقوة إلى الوجود بالفعل. والمبدأ الحيوى الذى يقود الإنسان إلى كل 
حركة هو مجموعة من القوى النشيطة؛ ويحدث الفعل بشكل تلقائى عندما يظهر أى 
شىء أمام القاعل ولا يتحكم فى المبدأ النشيط الخيال والعقل اللذان يعملان كقوى 
سلبية. أما عندما يتأثر هذا المبدأ بالمعرفة والخيال» تحدثء. على العكسء. صورتان 
متناقضتانء تقوم الإرادة بقعل حر بالاختيار بينهما. ومن بين الصورتين المتناقضتين: 
قإن إحداهما تمثل القناعة العقلية» والأخرى تمثل الشهوة اللاعقلانية. 
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وعندما يترك الإنسان نفسه تقاد بالملكات الحسية» قإن فعله يكون حسيا ماديا 
بشكل مطلقء وتحكمه الغريزة الحيوانية. وعلى العكسء فعندما يترك نفسه تقاد 
بالقناعات العقلية» فإن فعله يكون أخلاقيا بشكل مطلق. ومع ذلك فإن هذا يحدث فى 
حالات معينة. وفى حالات أخرى كثيرة» تقدم كل من القناعة العقلية والشهوة 
اللاعقلانية (القوى الغريزية) شيئا ما على أنه خير أو جيدء عندئذ يحدث الفعل 
سواء بشكل عقلانى أو شهوانى (غريزى) بشكل خالص لكن بنفس المعنى فى 
الحالتين. إن الذى يختار بين طريقين مقدمين على أنهما مختلفان» هو الإرادة. 
ولكن ليست الإرادة المطلقة» وإنما الإرادة الموجهة» وبالتالى فهى محدودة بالمعرفة 
التى تقدم القناعة الضرورية للقيام بالفعل. وإذا كان من الصحيح فعلا أن كل 
الظواهر تكون محكومة بتسلسل العلل الضرورية التى تبدأ من العالم السماوىء فإن 
فى العالم الأرضى تكون مجموعة العلل معقدة جدا لدرجة أن الأعمال التى تعرض 
للاختيار الحر للإرادة.» يمكن أن تحدث تغيرات معينة. ولهذاء داخل حدود النظام 
الكونى الضرورىء يمكن للإرادة العقلانية للإنسان أن تختار بحريةء وهذا الاختيار 
يصلح لأن يستخدم كقاعدة للحكم على الأفعال الإنسانية والنتائج-التى تنتج عنها. 


-١‏ مفهوم المجتمع: 

أ- المعنى(الدور) التربوى للمجتمع: 

إن الأشياء التى تقدم على أنها مرتيطة بالأفعال الإنسانية يمكن أن تكون هى 
الخاصة بالطبيعة المادية أو المتعلقة بالأشخاص الآخرين. إن الوجود الإنسانى لا 
يحدث مطلقًا بشكل منعزل. وانطلاقا من طبيعته» اضطر الإنسان إلى أن يلجا لنظام 
من التبادلات والاستعارات المتبادلة والتى أدت إلى تكون المجتمعات: العائلة 
والقبيلة والمدينة والأمة. وهذه الحياة الاجتماعية تصل إلى أعلى فعالية لها فى 
المجتمعات التى يحكمها القانون» حيث يمارس الرعايا أو المواطنون الحكمء» وفى 
نفس الوقت هم محكومون. ويقول ابن سينا إنه من المستحيل تخيل مجتمع يستطيع 
كل المواطنين فيه الوصول بأنفسهم إلى درجة الكمال المناسبة» وبالتالى» فإنه يجب 
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على أولتك الأشخاص الذين يملكون الدرجات العليا من المعرفة العقلية واجب 
أخلاقى يتمثل فى أن يرشدوا الذين يملكون ذلك بدرجة أقل» وبهذه الطريقة يمكن 
أن يصل كل المجموع الاجتماعى إلى الكمال. ظ 

وتبعا لقدراتهمء فإن المواطنين ينقسمون إلى حكام ومحكومين؛ والحكام يجب 
أن يكونوا أولئك الذين يمتلكون المعرفة الكافية ليحكموا أنفسهم ويساعدوا الآخرين 
على بلوغ كمالهم الأخلاقى؛ والمحكومون» على العكسء هم الذين لا يستطيعون 
بأنفسهم الوصول إلى الكمال الأخلاقى - وذلك بسبب عدم كمالهم قى المعرفة - 
ويجب أن يبقوا (منقادين) بواسطة حكامهم داخل حدود السلوك الأخلاقى. ولما 
كانت الحاجات الإنسانية متعددة ومعقدة» وكذلك رغبات البشرء جماعات وأفراد. 
فإنه لا يمكن الحكم على كل فعل من الأفعال المتعددة الفردية. لهذا يجب أن يبقى 
المجتمع محكوما بقانون» تتمثل مهمته فى توحيد المعايير التى تسهل عملية إشباع 
الحاجات الضرورية للفردء والمبدأ الأساسى الذى يجب أن يحكم هذا القانون يتمثل 
فى العمل بمقتضى معايير المعرفة العقلانية. 


ب - معنى (أهمية) القانون: 

لايمكن أن تعتمد القوانين فى نشأتها على الظروف الطبيعية للعالم الأرضى: 
لأن هذا العالم هو عالم الاحتمالات فحسب. إن كل قانون يجب أن يعتمد على 
مبادئ موحدة غير قابلة للتغيير لا توجد فى عالم ما هو قابل للتوالد والفساد. 
وبالتالى» فإن. العقل. الفعال - الذى ينتمى للعالم السماوى فلمتوحد وغير اتقايل 
للتغيير- هو الذى يمكنه أن يقدم هذه المبادئ الصالحة بشكل أبدى من خلال الفعل 
المناسب للعقل الإنسانى. والمعرفة العقلانية والناتجة عن نشاط العقل الفعّال في 
العقل الإنسانى». هى الوحيدة القادرة على أن تمدنا بتلك المبادئ التى تؤصل الوحدة 
والترابط الاجتماعىء مولدة مناخا اجتماعيا فعالاً قادرًا على تحديد الحقوق 
والواجبات المتبادلة» وهكذا تتحقق السعادة المؤقتة للانسان. 
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وانطلاقا من بنية الإسلام» فإن القرآن يعتبر هو القانون» وهو عمل المشرع 
الذى فتح دورة قانونية تشريعية يجب أن تستمر حتى نهاية الزمان. وهذا القانون 
يتمثل فى قاعدة خالدة وغير قابلة للتعديل» أملاها الله لكل البشر ولكل الأزمنة. 
ويتمثل دور الحكام فى تطبيق ذلك القانتون» وهو القاعدة الوحيدة النى يجب أن 
تحكم كل تصرفاتهمء» حيث تبرر الحكومة بهذه الطريقة أعمالها أمام الرأى العام. 
هذا القانون» فى أصله القديم» ظهر بأشكال مختلفة على مدى التاريخ» ومن خلال 
تلك الإشكال أنشأ الحكام أنظمة لتطبيقه العملى. والقانون واحد ويقتصر على أن 
يقدم مبادئ عامة أخلاقية وشرعية. ومهمة الحكام تتمثل فى إدارة التطبيق المحدد 
والعملى للقانون؟ ع وضعو أ لوائح للمجتمع العائلى من خلال عقد الزواجء 
وللنشاط الفردى من خلال العقودء وبنية العديد من الطبقات الاجتماعية بواسطة 
الحكومة السياسية والنظام الاقتصادى من خلال الإدارة. 


2 الإمامة وحدودها: 

يجب أن يرأس الحكومة الخاصة بالجماعة خليفة يحافظ على وحدتها 
واستمراريتهاء وينوب عن النبى الذى يبلغ قانون الله» كرئاسة أولى. ولقب "خليفة" 
يجب الوصول إليه إما من خلال التوارث أو من خلال الانتخاب. ويجب على كل 
حكومة لكى تكون شرعية أن تستند على الموافقة الحرة لكل المواطنين» والتى 
تظهر بشكل واضح من خلال الاختيار أو بشكل ضمنى من خلال الوراثة. وعلى 
العكسء يعتبر كل حكم يكتسب بالقوة أو بالمال حكمًا غير شرعى واستبدادياء وكل 


ولكى تمارس السلطة يجب التمتع بفضيلتين رئيسيتين: القدرة على القيادة 
والمعرفة» وعندما تنقص هذه الفضائل فى الحاكم يُعتبر خلعه أمرًا مشروعاء وإن 
كان غير إجبارىء لأن المواطنين يكونون مجبرين على طاعة الحاكم الذى يحوز 
الشروط المناسبة للحكم. ومثلما يوجد أفراد مؤهلون بشكل أكبر من الآخرين 
للحكم: كذلك هناك شعوب يجب أن تعمل فى مجال الخدمة وشعوب أخرى يجب 
أن تحكم. وهكذاء يقول ابن سينا إن الزنوجء والصقالبة والأتراك يجب أن يُستعملوا 
للخدمة. 
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د - حدود استخدام القوة فى القمع : 

والمجتمعات التى لا تكون محكومة بقانون أو المحكومة من قبل حكام 
مستبدين يجب مساعدتها فى إقامة حكومة شرعية. وفى حالة إصرار تلك 
المجتمعات على نظامها غير العادلء أو النظام الاستبدادى فيجب محاربة ذلك 
النظام وتدميره بالقوة. وفى هذه الحالة» يجب أن تسير السياسة الدولية للمجتمع 
الدولى نحو توجيه الحكومات غير الشرعية للسير فى طريق القانون» وذلك حتى 
يمكنها - من خلال اكتسابها الطابع الشرعى - الوصول للغاية وهى الكمال. 
وعندما يكون هذا التحول من خلال الطريق القانونى غير عملى على الرغم من كل 
الجهودء فعلى المجتمع المثالى أن يتحمل مسئولية الدفاع - الجهاد - أو استخدام القوة. 
التى تهدف إلى تدمير الحكومات الظالمة وإدخال شعوبها فى مجموع المجتمعات 
المثالية. وهدف هذه الحرب هو نفسه هدف استخدام الوسائل التأديبية والقوانين 
المانة: كبديل النظان الاتيد وتيشي كير الوبحدة والنظان العائيت: وقلك المسافظة 
على التوازن الدولى والقومى والفردى. هذا التوازن الاجتماعى يمثل العدالة» وهى 
أعلى كل الفضاتلء وتتمتل مهمتها فى دفع كل الأنشطة المناسبة لعملية الكمال 
الإنسانى وحمايتها والتحكم فيهاء ومنع النشاطات الأخرى التى تتعارض مع الهدف 
الأسمى للإنسان والفرد وتدميرها وإلغائها. 


١‏ - النظرية الموسيقية: 

فى الجزء الثالث من كتاب "الشفاء"» الذى يعالج الرياضيات؛ خصص ابن 
سينا القسم الثانى عشر والأخير للنظرية الموسيقية. ويبدو أن مختصره مقتبس من 
النظرية الموسيقية للفارابى. ففى القسم الأول من المقالة الأولى يقول ابن سينا إنه 
يرغب فى أن ينهى علم الرياضيات مع مختصر عن النظرية الموسيقية حيث 
اختصره فى النقاط الأساسية والأجزاء الفلسفية المحضة؛ دون أن يقتصر على 
الأشنواء. القى” حاعت: فى. التراكاء. واتما! ,حدد: عندما: أحن. أن ذلك .ختروريا. 
ومصادره هى التى أشرنا إليها عندما عالجنا الموضوع عند الفارابى. والبنية 
الهيكلية والنظرية تشبه تلك التى وضعها ذلك المفكر. 
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العناصر الموسيقية الأساسية التى درسها ابن سينا هى: الفواصل الموسيقية 
والتوافقات» والأنواع والمجموعات والإيقاعات والتلحين أو التأليف والآلات 
الموسيقية. ومن المدهش أن ابن سينا عندما يعالح الأنواعء يستخدم المصطلحات 
بصورة خاطتة» وهو أمر يدعو للعجب. فمصطلحات الفارايى كانت تتفق مع 
المصسطلحات الإغريقية» ويبرر الاستخدام غير المناسب لمصطلحات "ملونة" 
'رخيمه" (معتدلة)ء بأنه لتعود الناس على استماع الأنواع القوية فإننا نشعر بشىء 
من الضجر والضيق نحو الأنواع الأخرى عند محاولة استخدامها. كذلك فإن ابن 
سينا يجمع الأنواع الدياتونية العربية والفيثاغورثية والدياتونية الخاصة بديرمو 
والنظام الكلاسيكى/التقليدى لأرسطوكسينو 50ع4215)026م2» ويطليموس 0ع0ن101 
وايراتوستينيس 87860506265 وباختصار فاين سينا يقبل من الناحية النظرية ستة 
عشر نوعًا مركبة بواسطة 77 فاصلة موسيقية» وستة أنواع ثقيلة» وتسعة أنواع 
عذبة» من هذه الأخيرة ستة رخيمة وثلاثة هارمونية توافقية» وعدد المتوافقات 
(التكوينات) الموسيقية الممكنة هو ثمانية وأربعون- وأحد الأشياء الإيجابية الجديدة 
هو إشارته للمواصفات الموسيقية الخاصة بأهل خراسان.(7١)‏ 


65- ابن سينا ومصير الإنسان: 

أ- نقطة الانطلاق: 

بالإضافة إلى السيرة الداتية لابن سيناء والسيرة الفلسفية التى كتيها 
الجوزجانتى توجد مقدمات كتايى "الشفاء" و" لمنطق". واللتين يتحدث فيهما عن 
طريقتين فى عرض الفلسفة» ويبرز من بين نظرياتها (الآراء الموجودة فيها) 
تفسيره للوحى النبوى كفعل عقلى موحد للعقل الإنسانى الذى وصل إلى أعلى 
سينا التى يمكن أن نضع لها عنواًا "حول مصير الإنسان".(4١)‏ 
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وربما يمكن أن يؤخذ فى الاعتبار عند معالجة هذه القضية كل مؤلفات ابن 
سيناء» لكن من المناسب أن تختصر فى أهمها: "رسالة حى بن يقظان'و "رسالة 
الطير" و'سلمان وأيسال"؛ ويُضاف إلى ذلك رسائل "فى ماهية الصلاة"» و'فى معنى 7 
الزيارة"» و'فى دفع الغم من الموت"؛ و'فى ماهية العشق"؛ وكذلك تعليقاته على 
بعض الايات القرآنية وبعض القصاتد التى تنسب إليه.(5١)‏ وفى كل هذه المؤلفات 
يستخدم ابن سينا أسماء وصفات لها تراث قديم فى موضوع مصير الإنسان» مثل 
العصفور رسول الروح. والأناناس الذى يمثل البيضة الفطرية»ء والعالم الكهل ذى 
اللحية الطويلة» والملك السماوى [ الله ] والنور الأصلى...إلخ. 


ب- الموقف الدينى لابن سينا: 

من الصعب أن نرى فى ابن سينا الموجود فى سيرته زاهدا قد كرس نفسه 
لحياة الزهة فى طريقة ينعيتةه لكن. :هذا لا بحتى أخر انه من محال التصبورق» الفكرى 
والتنظير الخاص به. ولقد بين هو بنفسه موجة الرفض والاستنكار التى كان يمكن 
أن يحدثها إحد كتبه» حيث كتب فى نهاية "رسالة الطير" تقريبًا: 


"كم من أخ قرع سمعه قصتى فقال: أراك مس عقلك مس أو ألم بك 
لمم ولا والله ما طرت ولكن طار عقلك وما اقتنصت بل اقتنص لبكء أنى 
يطير البشر أو ينطق الطيرء كأن المرار قد غلب فى مزاجك واليبوسة 
استولت على دماغك. وسبيلك أن تشرب طبخ الإفثيبمون» وتتعهد 
بالاستحمام بالماء الفاتر العذب وتستنشق بدهن النيلوفرء وتترفه فى 
الأغذية وتستأثر منها المخصبة وتجتنب الباءة» وتهجر السهر وتقل الفكرء 
فإنا قد عهدناك فيما خلا لبيبًا وشاهدناك فطناء والله مطلع على ضمائرنا 
فإنها من جهتك مهتمة ولاختلال حالك حالنا مختلة. ما أكثر ما يقولون 
وأقل ما ينجع وشر المقال ما ضاع . وبالله الاستعانة وعن الناس البراءة. 
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ومن اعتقد غير هذا خسر فى الآخرة والأولى وسيعلم الذين ظلموا أى 
منقلب ينقلبون".!(١)‏ 
وبالتالى» فمن الواضح أن ابن سينا كان على وعى أنه يوجد طريقان لرؤية 
المعرفةء وأنه شخصيا كان يسير عليهماء حيث سيضيف قائلا: " إن ذلك الذى 
يعتنق عقيدة أخرى ستضيع حياته هكذا فى هذا العالم» وكذلك فى المستقبل» فالذين 
يجتهدون فى أن يكونوا الأوائل» سيعرفون يومًا ما أن الزلزال سيضيعهم.7) إذن 
إن ابن سينا مسلمء ومن الممكن أن يكون شيعيا معتدلاء ومفكرً! دقيقا جدا. 
والنموذج المثالى الذى يعرضه من خلال قصصه الرمزية ومؤلفاته حول مصير 
الإنسان هو الخاص بكمال الإنسان. إن الوضع المادى للنفس الإنسانية يعتبر أمرًا 
ضروريا ولكن ذلك ليس كافيًا لتفسيرهاء لقد وقعت تلك الإنسانية فى الخطيئة 
وتعيش أسيرة (لذلك)؛ ولا يمكن أن تتحرر من تلك السقطة إلا من خلال مجهود 
طويل شخصى وفكرى. ومن هنا يُفهم وعظه الذى يدعو فيه بالسير فى حياة 
الكمال التى تقود إلى الاتصال مع لله. 
والآن حسناء إن ابن سينا رجل مؤمن مسلم» وحسن النية» ومن الناحية 
الاجتماعية يعيش فى مجتمع يسوده دين الله وهو الإسلام» ولكنه لا يمكنه أن يرى 
الإسلام (مقصورا على) شعائر وذلك لأنه يعيش فى حالة تأمل. ولعل هذا هو 
المعنى المباشر لقوله: ' إن من يسعد بذكر الله وقربه لن يرغب إلا فى القليل ". 
كذلك لا يرضى بعملية التنظير اللفظية الخاصة بعلم الكلامء ولهذا فهو ينتقد 
نظريات الصفات والأسماء الإلهية: إذا لم تكن هناك مصطلحات تنطبق على 


١7؟؟2:ىدركلا ابن سيناء رسالة الطيرء منشورة ضمن كتاب " جامع البدائع» طباعة محى الدين صبرى‎ )١( 
) (المترجم‎ . ١١5 - ١١8 »؛ ص‎ 7 

(1) العبارة كما جاءعت فى "رسالة الطير" ص ١١5‏ المنشورة ضمن “كتاب جامع البدائع"' ©15١/11317ء‏ 
هى : "ومن اعتقد غير هذا خسر فى الأخرة والأولى . وسيعلم الذين ظلموا أى متقلب ينقليون"» والنص 
المذكور فى السياق هو ترجمة ما قاله المؤلف ولعله تفسير أو شرح لتلك العبارة . (المترجم) 
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صفات الله وصفات البشر فإن هذه الصفات لن تكون ذات جدوى لأن "الذين 
يدرسون معانى هذه الصفات لن يكونوا قادرين على اكتشافها". وإذا تم اللجوء إلى 
القياس البسيط والمباشر؛ 'قإن المقارنات تكون بغيضة "» لأنه بين الذات الإلهية 
وهيئة المخلوقات هناك هوة (ومسافة فاصلة وفرق) حقيقية. وبالتالى» ينتمى 
الموقف الدينى لابن .سينا إلى ما يمكن أن يُطلق عليه التدين الداخلى: أو التأمل 
المعرفى للتدين. ومن وجهة نظرىء فهذا هو معنى التعبير الأخير فى "رسالة 
الطير": 'وبالله الاستعانة وعن الناس البراءة» ومن اعتقد غير ذلك خسر فى الآخرة 
والأولى". 

وهذا المفهوم يفسر موقف ابن سينا بالنسبة للانتماء الإسماعيلى لعائلته» بنى 
سيناء ومن الممكن أن توجد أسباب أخرىء لكن الأمر المهم أنه عندما يحكى الشيخ 
الرئيس سيرته الذاتية - وذلك بعد أن أصبح ناضجًا - يختار كيف يشرح عدم 
انحيازه مع أبيه وأخيه: لقد كان يفهمهم فهمًا جيذاء لكن قلبهء 'قناعته العقلية 
الأصيلة": كانت لا توافق على انضمامه للأقكار الفلسفية لأولتك. لأن لديه أفكارً! 
أخرى. لقد كان الله عونا لهء كما هو بالنسبة لكل مؤمن» لكن فى مواجهة 
الانتماءات الاجتماعية والشخصية للبشر كان لابن سينا حرية كاملة. 


ج- مصير الإدسان: 

لنفهم مكانة المؤلفات الإلهامية لابن سينا يجب الانطلاق مما أطلق عليه 
الأستاذ ج. رء ميشوت 2416506 .2 .3» "مصير الإنسان". فابن سينا مؤمن مسلم»: 
لكن ليس على طريقة الناس غير المثقفين» والذين ليس لهم رأى شخصى تقريبّاء 
ولا طريقة ذوى العقول الضعيفة ولا الإيمان الساذج لبائع الفحم البسيط الذى كديرا 
ما كان موضع حسد من (الفيلسوف الإسبانى) أونامونو. إنه يعتقد فى إله واحد. 
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وأن من مقتضيات عقيدته البحث عن طريق شخصى لكماله الشخصى؛ وأن الروح 
تيقى بشكل ما بعد الموت الجسدىء كما كان يؤمن بشكل خاص فى النظام الكونى 
العجيب» وهو الذى يعتبر أكبر مظهر من مظاهر عظمة الله ومعرفته. ولهذا لا 
ينبغى أن نستغرب اعتدال ورصانة تعبيراته المتعلقة ببعث الجسد وأشكال الجنة 
والنار. ولكن ما يمكن التعبير عنه بالنسبة لعامة الناس عبر الخيال» يمكن فى حالة 
العالم أن يفهم فى شكل رؤية خيالية تأملية يمكن أن تفسر بشكل عقلانى. 

وتبعًا لمفهوم أبن سيناء فإن الجوهر الأساسى لعملية الخلق هو طابع التجلى. 
ونظرًا لخضوع العقل العملى للعقل التأملى: والطبيعة الخاصة لهذا العقل؛ فإن 
النظام الأخلاقى يبرز (يقدم) أيضًا هذا الطابع الخاص بتجلى النظام الكلى 
الضرورى. وهذا المفهوم لايجب أن يدهشناء لكن أيضًا لا يجب قهمه من خلال 
نظام معرقى خاص. وسواء أكان الأمر عبارة عن العالم الحسى الذى نلمسه 
بالحواسء أو العالم الخيالى المجرد فإنه بالنسبة لابن سينا هو عبارة عن فيض 
التجلى الإلهى. 

وحسناء فهذا المفهوم ذو الطابع الفكرى الأصلى جعل ابن سينا يتخلى عن 
عرض كامل ومحدد لأحداث البعث والحشر. وقراءة العديد من تصوص (مولفات) 
ابن سينا التى تعالج هذا الموضوع - حيث يكون هو الموضوع الرئيسى فى 
بعضهاء وفى نصوص أخرى يكون غير مباشر ومتعلق بالظروف - تسمح بتصور 
العقبات الفكرية التى واجهها والتعرف عليها. إن ابن سينا متأكد من مصير 
'الإنسان» ولكنه لا يراه سهلا أو بسيطاء وهذا يدقعه إلى أمرين بديهيين ومقلقين 
بالنسبة لكثيرين ممن أرادوا أن يصنفوا فكر ابن سينا فى إحدى الطرق الفلسفية 
الجدلية الممكنة: الأول هو اللجوء إلى القصص والحكايات الإلهامية» والثانى» 
الطابع المأساوى لرؤيته. ويمكن لعالم معزول داخل برجه العاجى أن يكتفى بفكرة 
مجتمع إنسانى مثالى؛ فيه مجموعة من الفلاسفة يمكنهم تصور الوحى النبوى على 
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أنه تقديم رمزى للواقع وذلك بالنسبة للعامة» الذين يعتبرهم الفلاسفة أطفالا بسبب 
مستواهم العقلى» بحيث لا يجب أن نوقظهم من جهلهم البرىء. إن ابن سينا لا يقبل 
الانسحاب إلى ذلك الملجأ المنعزل» ربما لأن تجربته الحياتية لم تكن لتسمح له 
بذلك. ولهذا يوجد مصيران إنسانيان: مصير التأمل العقلانى الخاص بالعلماءء 
ومصير الثواب والعقاب المستقيلى الخاص بالعامة. 

إن المأساة فى معناها العقلى وليس العاطفى تظهر لأن ابن سينا كان لا 
يتخلى عن نموذجه المثالى فى شرح الواقع الأساسى الخاص بالتجلىء لكنه أيضًا لم 
يكن يرفض فكرة المصير الخاص بأغلب البشر الذى يتمثل فى فناء الجسدء وإن 
كان يعترف بأن ذلك المصير يعتير أقل من المصير المجالى الذى يتمسك به . إن 
العالم المتخيل لا يصل إليه الذين هم ليسوا بعلماءء وإن تحقق الوعود النيوية يؤدى 
إلى تحقيق إنسان كامل وحقيقى فى الجنة الموعودة. ولهذا فإن ابن سينا قد اقترب 
أكثر من غيره من المفكرين نحو ظواهر اللاوعى النفسية» وإلى الدين الشعبى وإلى 
الفروق العقلية والفكرية بين نوع وآخر من البشر. لكن هذا القرب الأكثر اتصف 
بالصراع بسبب أن المعرفة النقدية تفرض نفسها على أى لون من الفعل النفعى 
البراجماتى» ولأن طابعه الفكرى الأصلى يسود فكره عن السر المزدوج للوجود 
الشخصى المحددء والعودة للواقع الأول والأخير. وإذا قرأنا أعماله من خلال هذه 
الزاوية المتأترة بأرسطوء وإذا قرأنا - من ناحية أخرى - أعماله الإلهامية» وحول 
مصير الإنسان» فإن وحدة فكر ابن سينا ستيدو كما لو كانت أمرًا بديهيا بل وأيضنًا 
المعنى المأساوى الذى يؤدى داتصًا إلى أمر متناقضء صغير كان أم كبيرًا أو ما 
هو بين دلك. 


(0) 


هوامش الفصل السابع 


حول حياة ابن سينا يمكن الرجوع إلى المراجع التالية: 
4 701 ١اا-وإسمقطلة‏ متك طة زه ع/زآ :11 »سمقسلطاه) 
صظ .طنس 8‏ ".ماع عتتتسععاعكمة «زع عليه تنتكلا""ءعستارم1 
.496-513 .مم (1977) 11121 .تاك ).2.10.14 


أع0 تأغة سظ .طن ''.عاع عطامطل842] 5عمسمعع1اكة'" »كهانا 
-323 .مم :1987-1988 عواععنء/1 لا فل .نا لاع معععجدده) 11ا1ك 1 
,353206 


حلا )العطآ ١‏ :(مقلقهه 1 #نهتآ 415101 :11 4110 41161116 2 تتدعل1 
198 علا .م 
إن مفكلة عؤلففك قن مبينا سمقدة يكل وافشل فيرس انراج 
هو الذى وضعه يحيى مهدوى فى: 
.54 بسمععطء]1 عمست دطة ةله /مسمسمعسسم تو -قطه سم امتعطة1 
والفهارس الخاصة بكل من أرغين (3727١ء‏ باللغة التركية) 
وقنواتى (1355١كء‏ بالعربية والفرنسية) أصبحت قديمة فقد مر عليها 
وقت طويل. وأحدث الترجمات والطبعات توجد فى هذا الكتاب الذى لا 
0:1 «أجمعع8161:0 471::0184160 :4ق »كسعككسول ..ة ععلدال 
4 3 .جرم 1991١‏ عقسته املا »(1980- 51:6)1970 
ونظرًا لطبيعة هذا الكتاب» فسوف أشير فقط إلى الكتب التى 
استخدمتها فيه » وكذلك الكتب الأربعة الأهم فى الطب. 
كتب موسوعية وعامة عن الفلسفة: 
-١‏ "الشفاء",» طبعة طهران عاه *1885/150ء الطبعة 
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المعروفة بالألفية» 7 جزءاء القاهرة 7٠96١-1947ء‏ وتوجد 
نرجمة لاتينية من ١‏ مجلداتء. ليدن عام 1١51/7‏ -35854١م.‏ 

؟١-‏ "النجاة"» القاهرةء الطبعة الأولىي “7١131/1ء‏ 
الطبعة الثانية /751١/9578١٠ء‏ طبعة ام. دانش بازوهء طهران» 
5 :؛ طبعة م. فخرىء بيروت ©1386م. 

3'- "كتاب العلم"» تم إهداوه لعلاء الدولة» طبعة ح. معين» 
م. مشكارء ” أجزاءء طهران 5١7١157/1١مء‏ تم إعادة الطبعة 
عام 977١ء‏ ترجمة فرنسية من جزآين ل .11 »ع ومسعاعة .834 
»35555. الطبعة الأولى عام 556 ١368-1١ء‏ والثانية عام .١9545‏ 

4- كتاب الإشارات والتنبيهات. 
1ل .كأه؟ 3 يوكجسنننا! .5 .له 1592٠‏ سعلاع1 غأعوعه1 .101 
١» 1387-1390 -1968-‏ 5ل0؟ 4 .ع :1960- 1957- 1377-1380 2162ةن) 
5 5ع عا عل عتاعطء1.)»01/ا]. 4 ع1 22252 "1 -0520 19712 

1 »كترج”آ] » 76111010115 1© 

6- "كتاب الإنصاف” تحقيق عبدالرحمن بدوى. أرسطو عند 
العربء القاهرة 7507١19147/1٠ء‏ وطبعة أخرى لهاء الكويت عام 
978-4١امء‏ ترجمة فرنسية من ج زأين وبياناتها كالتالى: 

ل ع01051ع!' 12 'تتادك عطننوءعلك34ق ل كعامه 120322145 .0 
. 406- 346 .مم 701.512 1951٠‏ »عاكتستقط!' عنحدع 1 ونا .طلخا ''عأام كاسم 
؟- "كتاب الهداية", طباعة محمد اسماعيل عبدهء القاهرة 
2.١17“‏ 
/-- '"المبدأ والمعاد". طباعة أ. تورانىء طهران 3/5 ١م.‏ 


+- "'رسالة فى أقسام العلوم العقليه". طبع 8 مجموواعة اتسع 
رسائل كئ الحكمة والطبيعة" القاهرة ١5.8 - ١١55‏ وبيروت عام 


00534 


١*٠]‏ - 181 أم. 


4- "منطق المشرقيين"» القاهرة 778١/١197م‏ وبيروت 
-19895م. 
-١‏ "كتاب الحدود"» طبع ضمن مجموعة تسع رسائل. الطبعة 
المذكورة» طيعة القاهرة 41 أام. ترجمة فرنسية : 
5 ©5216 ''5011: 417611116 201>15011:1711001110114) .11 .ذم 
.1933 عوتتوظ1ل '"ئ1ن0طلة:1 10 
-١‏ "عيون الحكمة". تحقيق عبدالرحمن بدوىء القاهرة 
4ه 1 امء والكويت ٠.٠4١-19180م.‏ 
1 "الأجرام العلوية"» طيع ضمن مجموعة تسع رسائل 
المذكورة سايقا. 
-١ 5‏ "الإكسير". 
© 2ك5ع©2ه:1 .0دع1 .1953 -1373 علتاطهسهاد] ٠ععغة3‏ .لل .لآ 
326 - 313 .مم )1971(١‏ دء مم 8 
4- 'رسالة إلى ج الكيا"» طبعة بدوى فى "أرسطو عند 
العرب". الطبعة المذكورة صهى ,١551-١١5‏ ترجمة إنجليزية : 
للك ١‏ :تمتلقمه:؟! :اتهأآأء5101قق4 11:6 7110© 4111116 كهاتاع) .(1 
,60-64 22 .211 
65- "المباحثات"» تحقيق عبدالرحمن بدوى فى "أرسطو عند 
العرب" . الطبعة المذكورة 5759-5177. 5717/15937١.والطبعات‏ التالية: 
ع0 ودع2©اه؟"1 .220 1992١:‏ - 1413 عتننول)» 181021121 .11 .110 
١ 4‏ 5قاأععنحصة اماع11 .1 .ل 


7- "التعليقات"» تحقيق بدوى 737١977/1١م.‏ 


ل 
م 
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كتب عقيدة [علم اللاهوت]: 
7- 'رسالة أضحوية ". ترجمة إيطاليةه::5» 1969 . 
-١‏ "القضاء والقدر”". طبع ضمن مجموعة '"جامع البدائع”. 
القاهرة ©؟7١/131171م.‏ 
6م )علواععتعة 1 123500065 112115 عتاعتطاع1ة .101 
.111 »ع125] »1599 


48- "سر القدرا””. 

 ©71 1700111011 11‏ 1625011 الا اننةتن111 .>) .10 
.1985 »مم10 7 طسهن) »)دوع ةلاطا عثضنرهأد1 

-٠‏ "الرسالة العرشية"» الطبعة الأولى الهلال. القاهرة 
حت فلن 20905 

-0١‏ أشرح سورة الإخلاص'؛ طبع ضمن مجموعة “جامع 
البدائع". 

-١‏ 'رمبالة فى إثيات النيوة". طبع ضمن 'تسع رسائل". 

77- "الأخلاق"» طبع ضمن 'تسع رسائل". 

4 7-- "السياسة".: طباعة فؤاد أحمدء "مجموعة فى السياسة". 
الإسكندريةء» 7٠1١/9857١؛‏ طبعة معلوف فى المشرقء بيروت»ء : 
و 
عله .2 ٠5ظهه ‏ 5ع :آدره11105آم 017:1:15 4 11160115 وعاقه 1 

1 عاتتراءعآ1 
مصير الإنسان (مؤلفات فى التصوف العقلى والشعائر والرمزية). 

64- 'رسالة حى بن يقظان" (نص عربى وترجمة وشرح 
فارسى قديم مع ترجمة فرنسية). . 
©] أ 412611716 عتنقط20) .1] .لع 12] .يأك .ره ٠سعتطاءع34‏ .18:0 
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.رع" »1954 - 1952 عكامع18 - مسمععماء!' .كلله؟ 2 ٠»ععتهددمة‏ كما اأعء]1ة 
ع1 026ظطء201) .80 .ةق عل معععسدع! .لهجا »1407-1987 عسوععداء1؟ 
.1959 عكتعةآ ١‏ نتمجيوه 7 :151 نزرهلط ع4 لأعع, 
51- 'رسالة الطير"”ء طبع ضمن "جامع البدائع". 
.للا 122522 .520 112١‏ :ع5ه] 2أك .مه ع٠سععطعةق1‏ .1:0 
- 215 .22 .1ك .م0 عساطءم) 
/1- "'قصة سلمان وأبسال"» طبع مختصر الطوسى فى 
مجموعة 'تسع رسائل". 
- '(إجالة الدعوة وكيفية الزيارة"» طبع ضمن "جامع البدائع". و: 
.11 ءع135 مأك .جه عمععطاعةة .10 
46- "الذكر". طبع ضمن " تسع رسائل". 
-٠‏ "فى ماهية الحزن". طباعة عاصى فى " التفسير القرانى 
ولغة الصوفية فى قلسفة ابن سينا" بيروت 37٠5١1--11485م.‏ 
-١‏ 'رسألة فى ماهية الصلاة"» طبع ضمن "جامع البدائع" و: 
لآلا ء25] مأك .هه عسعتطاء 4 .لآ 
؟"- 'رسالة فى ماهية العشق" و طبع ضمن " جامع البدائع: 
53 اناتاأسماكلا 415 .لع [!11١‏ »125 مأك .جره عمععطعة؟ة 110 
3- "العهد",» طبع ضمن 'تسع رسائل". 
4 - "القصيدة العينية فى النفس".(وهو مؤلف مشكوك جدا فى 
تسبته لابن سينا كما أنه حقق نجاحًا كبيرًا). 


0 فتضعمم آع''2ع0)سهقسعء] متصن) عل تلامسددرككظ .20 لآ .110 


.012291212 حتندء 2) .لتنا ملاوع ١‏ ''متسلد لاع ععرطامد جورع»ع1جم 
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الأعمال الطبية: 
ه"- "القانون فى الطب".طبعة القاهرة ١7١5944‏ - لالامل, 
وطبعة القس من خمسة أجزاءء بيروت /ا1٠54١1‏ -194817م. 
7 "الأدوية القلبية". طبعة البابا " من مؤلفات ابن سينا الطبية 
" حلب عام 144امء ص 7١17‏ -797. 
باد لاني طليمة تار “ميلة بعيد المتظرقات الدربية 
" الكويت. 15٠.05‏ -1481١او‏ ص ١١-5‏ و4510 .0.80١‏ 
- "أرجوزة فى الطب". طبعة البابا المذكورة . 
انظر مقالى: 
تاك 9 40516132 06 211050113 112تعاتتت 2[ عل ممسعاطهدم 111" 
06 مواكادع 1 دا .طن ''ع«طاتسمط أعل مستادعل اعل وعل1 
6 - 235 نزم 1992(٠‏ )51201101 ع0 عكتاعأ نا أصسرهب) .كتدستنا 
النصوص العربية لكتابى 'الشفاء" و"المنطق" تم تصحيحها بشكل 
رائع فى كتاب عبدالرحمن بدوى. ' التراث اليونانى فى الحضارة 
الإسلامية "» الطبعة التثالثة» القاهرة ,١91512‏ ص 787-57١5‏ 
أقوم منذ قترة باعداد كتاب عن حياة ومؤلفات اين سيناء وذلك 
كمدخل توضيحى لطبعة جديدة من كتابى القديم "الميتافيزيقا عند ابن 
سينا" )١155(‏ والذى فرغت نسخه من المكتبات مند أكثر من أربعين 
عامًا. فى ذلك الكتاب أدرس بشكل موسع مشكلة الترتيب الزمنى. 
فى نص الشقفاءء يتم ترجمة الكلمة الإغريقية 05م1*0' بمعنى 
طائفة » ومشهور جمعها مشهورات يشير إلى واحد من الطريقين غير 
القابلين للإثبات. وبالتالى» قمن الممكن أن يكون ابن سينا قد اس تخدم 
فى هذا الجزء من المنطق ترجمة كانت لا تستخدم نفس المسصطلحات 
المستخدمة فى النص العربى للأرغانون. 
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نظرًا للالتزام الميتافيزيقى لدى ابن سيناء فقد أفادد الفلاسفة 


- اللاتينيون فى القرن الثالث عشر وبدايات الرابع عشر كثيرًا من 


مختصره. وقد استنتج توما الأكوينى التفرقة الحقيقية بين الجوهر 
والوجود من خلال التفرقة بين الذات الممكنة بذاتها واللضرورية 
بغيرهاء والذات الواجبة بذاتها ودائمًا. أما دنز اإسكوت م1مع185 عسدآ 
فقد رفض التفرقة الحقيقية معتمدًا فى ذلك على تأكيد ابن سينا من أن 
الجواهر الممكنة فحسب تكون محايدة» ولا تستحق أن 'تكون" أكثر 
من "ألا تكون". 

لم ولن أغير الشكل المتواضع للنتيجة التى وصلت إليها. ولكن 
يجب أن أقول إننى أتبنى بصورة كاملة النقد الذى قام به الأستاذ بدوى 
حين قال: " إن كروث هيرنانديث كان على حق فى رؤيته فى الفقرة 
السابقة الخاصة بالدليل الأنطولوجى والذى سيتم صياغته فيما بعد من 
قبل القديس انسيلموء وقد اخطأ السيد جارديه 4ع62:0 ..1 لأنه لم يتين 
الرأى نقسه. ولقد تم شرح البرهان الأنطولوجى بطريقة أكثر وضوحاء 
ولم يكن هذا البرهان مشروحا بطريقة واضحة. وإننا لم نجد فى 
الأعمال الأخرى لابن سينا ذكر هذا البرهان. وهذا البرهان الخاص 
بعلم الكون يخص كاتب آخر غير القديس انسيلمو وغير ديكارت. 
حيث إن ابن سينا لم يتحدث عن الكائن الأكثر كمالا الذى من الممكن 
أن ندركه. وتلك حجة ابن سينا الخاصة بعلم نشأة الكونء والذى 
استتتج من خلال تحليله لفكرتها ضرورة وجودهء وأنه أضاف الدليل 
المبنى على التمييز بين الممكن والواجبء. ولكنه يتميز عن ذلك قفى 
نفس الوقت بأن الطريقة المتبعة فى هذه الحجة تكون استتباطية 
خالصةء بينما الدليل المبنى على التمييز بين الممكن والواجب يبدأ من 
التحقق من الشىء وبالتالى فإنها طريقة استقراتية» وعندما ندرك هذه 
الطريقة فإن هذا الدليل الخاص بعلم نشأة الكون لابن سينا من الممكن 
أن يتم صياغته على النحو التالى : لا نستطيع إدراك الكائن الحى دون 


أن ندرك ضرورة وجودهء إذن فإنه يوجد كائن ضرورى." 


(648- 647 .مم »11 .1701 


009 


(4) 


(3 


١) 


)١١( 
)١؟(‎ 


)١9( 


نظر! لأن وجود الله يتميز بالبساطة التامةء فلا يمكن أن يكون 
فيه أى تكوين أو تركيب (من أجزاء). 
القرآن سورة الإخلاص رقم7١1١»ء‏ الآيات 7-١‏ كلمة '#صمد" 
من الصعب ترجمتهاء حيث تحتمل معانى مثل "المدمج أو الكثيف" أو 
'المصمت أو الراسخ" أو “غير القابل للاختراق": ولكنى أشك أن يكون 
معناها "الذى لا ينقسم " أو "غير القابل للإنقسام" بحيث يمثل معنسى 
معارضنا للتثليث. 
حدث نقاش كثير حول هل يعتبر ابن سينا مؤمنا بوحدة الوجود. 
وفى الحقيقة» ومن وجهة نظرىء فإن ابن سينا كان يعتبر فرق الدرجة 
الأنطولوجية أى الخاصة بنشأة الكون هو فرق فى الطبيعة. وتبدو 
رغبته فى الهروب من وحدة الوجود بديهية» وأيضًا فإن الفروق التى 
أنظر فيما بعد عند معالجة عنصر'مصير الإنسان" نتائج ذلك المفهوم. 
الآية 5" من السورة 54: من الصعب ترجمتها أو شرحها. وقد 
قمت بترجمتها مستخدما الأنفاظ الإسبانية التقليدية مثل وطاعنم 
لنقسة» مستافععقء لهدو؟ والتى معنتاها قتديل وفتار أو فانوس ومسشكاة 
أو كوة وزيتون كل هذه الألفاظ استعملها كوباروبياس (١١5١)؛‏ وقد 
حافظت على (معنى) تكرار الاستعارة. وترجمة شرح ابن سينا التى 
أعددتها عام 957١م‏ (طبع عام )١545‏ قد حسنتها كثيرًا مع الوقت. 
فهذا النص كان دائمًا موضع إعجابى. ويجب التنبيه إلى التشابه 
الموجود بين 'تور على نور* والتعبير الأفلاطونى الجديد 0/05/ عاء 105 
للر مز النيقى القسطنطينى. 
انظر مقالى: 
.نآ '' 1-5112 طماتف؟ اء دع فمستخ دس٠طط‏ ع0 لدعتكتاتت حتدمعا دز" 
27-56 .جزم 19812 [1150110٠‏ ء نأخلآاآ »مرععاسمة عل متبمورء 78/11 .ل0؟ اع وع , 
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)١5(‏ انظر: 
56101 ع :مط 1[ عك متنتادعك عط ع٠أصطء‏ 1143 .1 .ل 
.10723138326 


.7 انظر المقال المذكور فى هامش رقم‎ )١5( 


مراجع الفصل السابيع 


.تبعًا لما ذكرته فى الملاحظة رقم ١‏ أود أن أشير إلى أنه من بين المراجع 
الكثيرة جدا الخاصة ببحث ابن سينا سوف أقتصر على تلك المراجع التى عرقتها 
واستعملتها على مدى خمسين عاماء ولهذا فسوف احتفظ بكثير من الاقتباسات 
القديمة»ء والتى استعملت بعضها عامى ١946©‏ و545١‏ وذلك لكتاية رسالة 
الدكتوراة الخاصة بىء وإذا تمت مقارنة قوائم المراجع الخاصة بكتبى التى صدرت 
فى الأعوام ١549‏ ولاه و57 و١8.,‏ وكذلك هذه القائمة يمكن تتبع خط المعارف 
المرجعية الخاصة بى وكذلك قراعتى. 
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05 2 "ععرروتعو مل عبار[ مرآ” مرربرمع ]يلق »عوودك/ا 1ل[ .كز بجمعاعم - 413 


.6 .لع :1955-1958 :8325 .له 1 
10001555 ٠كل‏ نمطا 11 ©7/6] 115| :4101611116 .آلآ هوام - 414 
.40 عمقطاع01) .01111 1أتلة ) 1ع 0أمع«مم 64|ا لاد أمدودئط 711.2 ع0تلمسم - 415 
2-0 قنواتى»جور ج "مؤلفات ابن سينا" القأهرة. 4001 .١‏ 


ل عكاتاتاع ع0 م21 1م011 151211150116 320101011 2[ " عيررعل1 - 417 


0 - 437.مم »(1956) 51 7101:1516 لل وء .انظ "عرورعءع ]بم 


0 لأ-[ دع ١ن[‏ .و[إأآتأد دعل عننن 5 [ترماء71 عه[ »7716دعع 41 علززعل10 - 418 


8 غعفكتقية2 »20]25 /( )12 652 136] 


أ 11[ الزعق عم جح بوط ١‏ "عتمستطعاد [ أء جمسوععزام " جعل1 - 419 


6-- 313 .مم )1971(١‏ 13 عهمته خآ ومععوتله 4ل( أء:: .)ا ء مإورهز2(7) 


5٠‏ - العقادء" الشيخ أبن سينا © القاهرة ١716‏ 1 طبعة أخرى 
١0‏ . 


(.60©) 15122231لل .لل هه .طن "عموععانمة " 1+2 يجعل[هممة - 421 
167-173 .مم .آم »1984 عكتجة عع تزجرودوم]::1 عك 10111021 


5 - بدوى»" التراث اليونانتى فى الحضارة الاسلامية"» الطبعة الثالثة القاهرة. 
,», ص 7758 -7837 . 


11 عل 01602235 21551015/ 1615لا012 كعبط" ).ذل 86001 - 423 
.400 374 .مم :1939 3.28.2 لل وه .طنط ."عممععاتتهة ل وععراررع0) 


10 11161612112ناك آ115 20113 ١7011206‏ 611112 1 للق "0 .لذ كن [2تتلاء|1911 - 424 


0- 308 .مم )1934(١‏ :5.221.232 اا د .طنظ ."ممعدظ8 عععهش]1 


كر دك طن . علصا[ عطأء3:15]01]6[15 016 1ن ملاع [بلة" 2 كل[ طاعون81 425 
ع[ اكنالكاصمع1 .له :1963 :2032 ا1أجحصد .لع 19522 عستائعقا ءعتجرء اط 0:جركى 15:11 [ه 771011 
77 ع197224 


06 2تاأمعامم ع0[ ع0 ععتتتدرعوعع ع106 [آ " .7/1 عيوعع 801097 - 426 
.262-55 مم :1931 “.ث2 عل لوه .ط2 . "كقلطمط 1 


عالحط :ع1036- 980 مدا ]| »مموععة1تتق ٠»‏ (.لع) 8.١‏ يدعم زادع81] - 427 
.عأه؟ 2 1980 


كي 115167[ عد :]تكن ه10 :لم نجتعء]نالم) ه1دت3 1871 علقاع10 - 428 
ظ 9 ععتجماعآ عمتميعظق 


8512-8 .0 5.1 570- 0612 1 _كلكذت) 138 110172 1221112211112 1310 -. 


2 لأ ات انآ لعغطء15واعم كعل عاك تطعدعة) 2.2 يعالمورمر8 - 429 
5- 150 /ز 54 .مم :1909 :م21ماع.]! 
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4 2122لا كانم 1 19000 :1515 ءعتنبعءع411, 1.2[ ععزننتك/ا ع0 هنم) - 430 


70 .1900 ءكعتطاكا 0تته .أعغ! [ه رعتطا وه .انا . "عصصرعع1 لحمل " برررعل1 431 
.5 ل 277 7م ع 11 


42- 18 .مم .1أ0/ة 139 2101922 102ع10 سس 
1962 عكتتة8 .ع71تزعع1تتة4 جع1[© عآع0أمع:[11 أء باع 01010 0.2) يعلتاعدطة) - 432 


هء .طسظ ."لققعع1للمق لزمعع5 م02 نعتاع؟1 ء 211050112 " ».ذف 102ع20) - 433 
1353-4 .مم 28:)1936(١‏ ١.5-مء/7‏ .1 .1 


م طن .ع1 للث 01) .أ ع8 12 10021119 أمعتط1 ”2.2 .ل يكوزاام) - 434 
204 .مم ١‏ (1944) 21 :نم1« أم 500 :17ء])7110 1/116 


11-9 الأطرسر) “210 
052١ 22. 235 - 245.‏ .11لا ع1 ---- 


لك 0105[ ع0 12ع15]60مك 12 ع0 25266105 5متناول[ف " :116122110672 1117ن) - 435 
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13 انمرح 4 1110 
أن تلكان رقم 7 "» طبعة القاهرة ص لاح؟ ل داثزاهم ل وبآأريس ص ٠‏ 52 --226. 
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بيروت 07٠5١22387/1ء‏ وأرقام صفحات النصوص أو الملخصة هى : ١حلاء, ,١١‏ 
9-14 .ل 5.6غ45:6. 
عانتكاع18 .جرع1 19502- 13609 »وكتها) أخآ له 11:11:22 7كهة< أه والتية ألا له .عا عررعل1 

.44 401 .30 :185-232 112 1-72 .و2 »1005 اكع © 12005© كمانزء 1 .1402-1982 
.111113 لقت 820203/1 .لع إه:::ط-أه اوماق عجوعل1 - 483 

ابن سيناء كتاب الانصافء طباعة بدوى» رقم 515 . 

85 - ابن سيناء كتاب الإشارات والتنبيهات» طبعة سليمان دنياء 7 أجزايء 
القاهرة /71/1١917/1١ء‏ وطبعة أخرى عام ١55/8‏ من أريبعة اجزاءء والتصوص 
النذكووة أو الناخصية تنما لطفعة لين وحفحائها كما متتتكر لهف : 
كيلم :18592 عتعلاعاآ اعم نآ .لع أهلآطتنه؟ -أ]-6م 61 :هندا-أه )ا عجررعل1 
- 136868 15آم/ا 4 .مع :1960 -1957 ١‏ 1380 - 1377 عمتنتهن) اط .5آمل/ا 3 عملامند] 
.كع »17210052ناق12 © 112005 5ماناع 1 45060--11103 1532116653 -130 19712 - 1309111968 
-152 .146-1485 :138-145 131-1322ع:129 :119-121 :غ114 :98-1022 7-16٠»‏ بدعلاع.] 

153: 161-162: 174-1762 1552 194-195 37 

5 - اين سيناء الاجرام العلوية» فى 'تسع رسائل ..." طبعة القاهرة عام 
5 :و وبيروت عام 1١5٠7‏ /19/87كء وأرقام الصفحات هى 47 8ه - 1ه. 

كم - أين سيناء رسالة الحدود. فى تنسع رسائل ..." القاهره ١١78٠5‏ 
157 الطبعة المذكورة؛ توجد ترجمة فرنسية . 
مع نك له عله...أزمعه؟ 115 .أو اع وع عله .استستلادله أماموتع عمعكا 
.02 ممدءع 460 عالتناط أت للع 1521652 .530 19632 ١‏ 1382 ي»وللدن) أظ عوولاءن00) 

83-842 87-8873 


400 


اين سيناء اقسام العلوم العقلية» فى " تسع رسائل ..." الطبعة المذكورة . 
عه ...]1 هكه7 115 .أ0/ اع هه .له عوج اوم-اه تله :تتددو4 عجرعل1 ب 
399113-14 106- 105 .مم .مك ااه .لء 
اين سيناء رسالة فى إثبات النبوة» فى " تسع رسائل ..." الطبعة المذكورة . 
لمت .ع1 ...!آ هكه: 115 .1/ اع طء .لع موناصواطن:-له غقهط1! تر .)1 ع1 --- 
128- 124 .مم .مك .ألء 


أبن سيناء الرساله النيروية» قن اتسع رسائل 0 الطبيعة المذكورة ءَ 
1356-5 .مم .مع .عله ...|1 عكه؟ 715 .آ0/ أ دع .له ءموجس!!- له 1 برعل[ 
ابن سيناء قصة سلمان وأبسالء» فى " تسع رسائل ...."» الطبعة المذكورة . 


آ70 اع تع أكناط أعل اعدحنادة: أعل .لع ادخط م - هنا مسقدمة521 01552 عترزرع[1 --- 


.©1© ...11 78504 5 1 
ابن سيناء الدكر» فى ' تسع رسائل ...."» الطبعة المذكورة . 
عاك ...|1 وده 5 7 .01/ أ هع .0ع عع]01-1(1 ع1 --- 
أين سيناء العهد. فى ' تسع رساتل ....". الطبعة المدذكورة . 
عاكء ...11 050+ 175 .|7 أء مك .لع ٠410-آه ‏ ءنرعل1 .-- 
ابن سيناء الأخلق» فى ' تسع رسائل ...."» الطبعة المذكورة . 
4 عكء.... ]1 هكم 75 .أ0/ أعء جوع .له »ودازخذ-اة 2<<اءل10 ---- 
ابن سيناء شرح سورة الصمديةء فى " جامع البدائع ....: الطبعة المذكورة. 
لع :72007 0 107111 .أو أع ومع 7 2 23 )2كتاك 531[1 101112 - 487 


20-3 ا 16-17 .مم .مدع :1917 - 1335 102لون) ا8آ 
ابن سيناء سرح الموضوعات الأولى والثانية 6 فى 1 جامع البدائع 6 
الطبعة المذكورة . ْ 


471 


-آه ننه 7 .آ0/ اع دع لع 2ثنرتدها [ هلا هلنا [2 2026 قلات تدك ١جرمعل1‏ .ب 
.6 - 24 .ودع 20081 
ابن سيناء رسالة الطير ١‏ فى " جامع البدائع ....”» الطبعة المذكورة . 
مععطعا/! .له ٠‏ تملمسط-له تتنه7 .1أ0؟ اع قن .لع ١‏ جما-أه 1هأهد؟؟! عجوعل1 ---- 
215-22 .26 652 .21312 قت تتاط01ن) عل دذ5عع132 .20 ١1ل[‏ 125 515 .مادام 
ابن سيناء رسالة الدعوة .... ء فى " جامع البدائع ....» الطبعة المذكورة . 
أت تيآ .761 أع ودع .له 21-2 0000 11# 1152124 2للزع10 --- 
كلآ.كه؟ 514 تتنته تعتللعل8] .له 34 - 33 مرح .رمحي تآعاموة 
ابن سيناء رسالة فى ماهية الصلاة » فى 'جامع البدائع....": الطبعة المذكورة. 
69 جح .ركع ءتملنعا-له 7111لا 01" أع حك .لع 501012- |0 7116/1001 قر .1 مقع10 -. 
00 .كع علنقأمهط- له 107711 ٠/01.‏ أع داع .0ع ١ب‏ 15- |0 1116/1101 آر .أ الااعل1 - 488 
3 علتاطددا؟] عدعلة .لع 125.112 :514 لكنال الاعتطاعل8 .له 73- 69 
أبن سيناء رسألة فى ماهية العشقء. فى "جامع البدائع ....'» الطبعة المذكورة. 
له »21-2031 تصدذا 70612 أع وع .له ع2عهلهن-!-دن 21-0205 عنرع10 --- 
514٠ 125. 111‏ لتنا ماععطاع ل1 
ابن سيناء القضاء والقدرء فى 'مجموعة الرسائل ...."”» الطبعة المذكورة . 
لم آتدكه ١‏ -لت 01111:31ت 7 71 أعوع .لع :كاتأمطداه تحط بح لا جاجح موعل1 - 489 
.2785-9 ا 267-268 مم .موع :19102 -1328 0:مزلهن) اخا 
أين سيناء الجوهر النفيسء. فى 'مجموعة الرسائل ..." الطبعة المذكورة . 
4 - 1404 لتتمكعتاكت 1ن تكه اند ذل .مت 1100012 أ-حمنه مأعطه1- أن عجرعل1 - 490 
-119 .مم :294 -018ا8 00/1ه820] .لع من عغ-اه لآ ماة أعلأعدة]آ عروعل10 ---- 
.60-4 جم :47/0 .اتناك كهآنان) عل دذ5ع1أممآ .50 


از سيناء رسلة الى غياء طليعة يذري» ركد 5 ١‏ 


472 


2 - 1413 عجره0) كقتيدل81 .لع عدرع10 بممعل1 - كخلط - 490 
4 ف كتاأعكنحوظ أمطء1/11 .1 ع0 ددععصدط .دعا ددعل1 ددعل1 - .م - 490 
230- 122 .70 :2942 .تلتتها ءابلحهلة8 .لع امتمطعط ألا-لت عحنعل1 ---- 
ابن سيناء المباحثات». طبعة بدوىء» رقم 2١5115‏ 
1392-4 »عتتةن) 181 8027/12 .ل 14مبوة]! 1 -آت ١جرمعل1‏ - 491 
اين سيناء التعليقاتء» طبعة بدوىء القاهرة ١9175 - ١١97‏ . 

2- 1393 :ص0تتهن) اخ عطدلطاط .ك/!آ .لء ءمعجمك:- أن طماكا عمدرعل1 - 492 
ابن سيناء كتاب الهداية» طبعة محمد عبدىء القاهرة ,١51/5- 1١١91‏ 
4-- 1373 متهن أظ ١‏ 1النه0ل2ج8 .لع متتاتطا-لت أصتاجنا عررعل1 - 493 
ابن سيناء عيون الحكمة » طبعة بدوىء القاهرة ١7077‏ / 2015615 

1373-3 علناطههما؟آ .وعلط .لع ١عائيلآ-[ا2‏ علمء10 - 494 


0 2200122 ع تاأعطعتضآ .له :0ه ه-أ-كر ماسم له-أه .1 «عيعل1 - 495 


130 121121122 0 


- ادوس تسم عي)-لت «أكه 1-آأم ١اكظ‏ .0ع تتعنت] -ه 712/1101 ككر )1 عتتاء10 - 496 
3 - 1403 عاتاكلع خآ 310 :ا أعلددله] 1< 1إناء- أت امع :أ 


ابن سيناء رسالة فى ماهية الحزنء التفسير القرانى ولغة الصوفية فى فلسفة 
ابن سيناء بيروت .191875/1١5٠."”‏ 
6 12111123 علققنطط ) .لع :21-0203122 عاذ عدرعل1 -.-- 
اين سيناء سر القدر 
1402-2 عوعنج© 11 1:1512] .1 .لء عرس 1ه -أه تماعدة] عننوعءل 10‏ 497 
أبن سيناء رسالة العريشيةء» طبعة هلالء القاهرة 057٠5١1585/1ء»‏ 


0/3 


م 2 51050-]-1ر 1111114 ؛0قنتطط .*[ .0ه عودمن:ذ- أت موعل1 - 498 
.6 - 1323 التتاعظ ١7109(ع0‏ 114ل وء 512101 .لء 19822 - 1402 


ابن سيناء السياسةء طبعة فؤاد الأهوانى ضمن 'مجموعة فى السياسة " 
الإسكندرية عام 1١93875/1١5٠7‏ 
)1م .لمع 1294-1877 02120:2) 11 له - ]قار 01-271 - 409 
.1982-1-88 عتطك12 .]8 ع1 .201 انام لء 2عالىء.لع ١‏ 1987 -1407 أتمزعظ 
أبن سيناء القانون فى الطب.». القاهرة ١١795‏ امفذيلة بيروت» ١ / ١2.١“‏ . 
0هعا ‏ اتلاعنلع202 120152 .ها .لع عطط1- ادال مجنتطلا عمععل1 ع مرعل1 - 500 


ع82632-[2 .لع :1956 :15مة2 102للعتتاتن اج عق ل يعتطد[ .8 عل أمد ع وجعء230 ا 
2 - 207 م2 50١‏ 


1 4/01 أأه :21د :قلأ عتطفظ-لد .لع عولاتطالدو-1[ج )عل ك-اد ‏ يجوعل1 - 501 
2 - 207 .مم .»1984 - 1408 »مجرعاط ١‏ وجاطاط؟1- |6 16اى 


ابن سيناء الأدوية القليية» ضمن "مؤلقات ابن سينا "» حلب؛ .١19284/ 3١5-٠48‏ 


1 أنا !21-7110 10 7116 176|]|011/[ عتتقلمتد 1" .نآ .لع تت !0-0 بجورعل1 - 502 
441-17 9-17 .مم ء٠(1986١140061)‏ 30 ناته الالكا ‏ معتطمره -أه 
ابن سيناء القولنج؛ مجلة معهد المخطوطات العربية؛ الكويت» )١185/1١5٠١5( ٠٠١‏ 
.2-20 .2م »701.112 240 عتقتناط 10526132 أطخ م5[ --- 
ابن سيناء ابن أبى أصبيعةء رقم 75٠‏ 


الات لإاأتادع]1 عاأقلرلاآنا 01 كدع10 5 فزخ قطل" ...لآ .ل ١5مع30255[‏ - 503 


252-17 ل[ (1987) 10 للم انا جع طناظ ."ع عمتمدء لخ 


(1989- 1970) عقصتك لنطل ده لاطأمدععه1اطتظ لعامأمصصد عن يحرعل1 - 504 
9 11122ج/ام آ 


414 


ات 6 25ة2 ب عطمنت مراع 7:0 وا عل عرزامرى:2 .آ ععاعع1 - 505 
7 - 465 .مم .71 :1980 )ه36 ]1 


.50 21014022 ده طواظ "عات عمموعءالة ععععلمة داظا " 0.2) »عستلتدآ - 506 
3- 496 .رص 19772 


"قاتط5 يال كعتتمععاقك كع 31)6 16 عسوعءادة " )1.2 :جناهع1ل8642 - 507 
2535-2 ره رذ (1959) 5ك 0ن 1خآ بارع .1.1 .أعلال كك .طنظآ 


[ل-تط[ ا-كمله71:1هك 1م امطوزئت: أكتسط81 .لا »التملطوكلة8 - 5208 
1373-4 منقععطاء 1 


وه طنط ."الاعاد0ن) زا هدآلاا عدتارةاآ 5 هتطصع»4171 "11.2 11131111012 - 509 
5- 383 .مم (1986) 69 0111512 4/! 111:6 


اع :مع كك1اق ©[ع 7671701175 016 هاه 6آى :777 .1/1 عطأمعدكلل - 510 
1989 ع رع10ع 1 


110 1 5.1 2 16زع7عطالثمش 0 770اء1أع211) 106 .لط :8350010 - 511 
,(1920 :111120 


509 أك فضتك وط1 ل علتأمعتءه عنطمهدم1اتطم هل" .لآ عدمموتوكة8 - 512 
(1952) 4 ي؛متتهةن) اخاآ ع 1بتتعء أل [وترمندعلأ وه .طنساظ ."عتتوتطمه5م[لتطم أعطهطاماد 


مسعو دى»ء . أبن سيناء تونس » ١ 58/ ١* .١‏ 
[198 -1401 1-77 0577102 5[ ».لق ءالن 81235 - 513 


مت لا للع :عتتتاع» 001 4 151101165 كاله17 1.2 .ذ مععطعك8 - 514 


1890 - 1889 عمعل1عاآ ».كام 4 ج5ع©11211 


"منذا؟آ '[ عع عوممعءالخ 'ل تطمهكه0[تطام 2! عل ذتاممم2: ذ5عغ1 " بمرعل1 - 515 


561-14 1 460-478.مم 18832 «تمعسلا دء طنط 


هاه 


1001 500 ]000111330 655065 لق '0 عتأوه05اتام 12 كتاذ كعلتشظ " لرعل1 - 516 
5-0 لا 613-627.مم :1588-1889 ؛ومعكعسلاا ده طانظ . "عع عصرعع حمق 'ل م11 عماج 


4 101101 وء. طوس "عزع10معاكقم '! كناك عتلاع1لذ "ل كعنا/ا" عرررعل1 - 517 
١ 2500.‏ 10.5 113011124 همزع00ر) 


.1948 عقضموع8 ,(1105:2112اتط) عتطام0ك05لتطظ عاءوتطهةم ,ع10آ . ل »ععدممء81 515 


162 011أ52 17207717116 1[ 46 1[ 06 0511766 12 .1 .ل أسطع1كل8 - 519 
01731113216 1 


عأاع0» 52 أء علتمط [ :قملاعع[أعاما أء عتعهمر كعنانن)” يوجوعل1 - 520 
66 3132 لثمل عأمدء نلعلا .]2 عل بوجرلا ء[]الا .عق ودع .انظ ."عتترعءع1لحم رمولاع5 
.3- 220 .م72 »01.12 


8 مع بطو ."عمصعع لم4 عستاعز نل عانعن ع[أعلانامم عملا " علدرعل1 - 521 


.138-154 .مم :(1992) 34 عقستدامآ :ملعمو خل11 زط 


بطناظ ." عاعع51 عللناع1/ا 211 2م211 ع1للرع320م هل " علنعل1 - 52115 
287-44 .مص (1993) 40 ءمءأااممىوء 


.1آ2 دوع 1زءو[عد 05 .071آ ره .أن .13ذ نط1" 5.2 عالسلة8 - 522 
172-68 صم 1847 


2252-6 .177 .7كانام علطعلة - 


1 ) .1ه تملموععاكة عل 2عل00ع21) هآ " ع .ث.ن) ي»مستاللوا8 - 523 
54-91 .وم 1925 .1. لآ وأأعل ).تا مع طوط 


نن2 ."قموسمععاكة ل عالأدنتصنا!!؟ 00 علقادع 05 12أه5ه111 " عمرعل1 - 524 


-259 .2م 1925(2) 10 5.0.2٠‏ ع4 ل وه 


06 


20166 53 أء قتع تلق ل علقامعه عنطده5هاتطم هآ" 5.١‏ عكعواط - 25د 
(1952) :19 ع ١ف4لرا‏ كلم و طبظ ."كعتلهلمطط كع1 عماضصمء 


8 .701 1861 عضماعآ .عه عزوملا «عك عنااعتقاعدء0)  )0..‏ اأمقوط - 526 
.0--318 


1 1 له ع:2722- 268 .0م ع502نه0© 81 .له :266 .تنام 21-2 011362) سب 
. 426 -- 413 


القفطىء رقم 151 », طبعة القأهرة. 
.121- 95 .مم 183 .1110م 0.2 30112ناه) - 
0210022 برو م[ماعنوط ؟ متبععاددمق ."1 مقصصتطةخ] - 527 


م ا 111161 5]12010116 1ل 12 " 10.2 .11 عمتاءع2055)-1101320 - 53285 
)3 :0032ا عمء:1ى:1107 تدعا دء بطواط ."كقصه!!' .10 اء تتمممععلحة لنامة عذوء 


281-88 .مم ء(1925 


وغامة 4 ممه نل أغهء عمصعة 1[ عل دممتاقاء دعل غناك " علرعل1 - 529 


4 - 47 .ممءكآ .01ج :1930 :هاا اعلا ده .نظ . "عمصع عام 


مه تنه وبجرىتبررمع أبن [] تلاس كنزمخ 1ه وء1مل/8 الانند/ا عل لصمد[اهخ]1 - 530 


04 1215 [1الا - [الا 5عاع©51 05 0117115 


دع .طن ."عزعمآ أه تعأأهم أعءزطتد5 عطا ده ممصعءال4 " ..ى :5211022 - 531 


4 - 746 .رم 211115٠772 )1980(١‏ .ل 
479 340 .مم11 .آ0/ة 192 .الال ءللتقائه لوه --- 
الشهرستانىء رقم 47١ء‏ الجزء الثانىء ص "5٠‏ -575. 
26 ونمو عترنرءع]1نا4 ) عنانآكنجأصماء:7 4[ ياى علاط ».لا 5211022 - 532 


0 نمو[ وءأىة 1 أوع رمع 1 ! .فمعععاتة اانه تدك اأععنل .نا ع تارامع - 533 


477 . 


له .20 عمتتفعءاطة 0 عتعه] له110دمممعم 7126 ».آ5 الإطقطعاة - 534 
.180560921973 الطعه:1000 .أطااء 5112 أعل كدلا1ن اعل 5ع1اع11 


"قتاع زلة .4 لناأكةامطعذ5 ععل علعم1امعنزوط عنيك" .ل عاععاء51 - 535 
22-8 .مم ء١(2)1889‏ لط عل ععتر .قم ده .طنط 


نوعلم وء .طأناظ .”20510125 ع5) 220 عالق" 1/1.22 علطانصورد - 536 
7- 340 .مم« »(1943) 17 »دكا 2511 ]5/10 


111 53 أت 71 52 112011116 5ع01 21111 ١3ل1ع10لم‏ 1210312 1الام5 - 537 


ع 23115] 


ا .'' 219/16111215211 238051111151310 1ع 0010152170 " :ل »تعاعاعء1' - 538 


.58 252 .مم )1934(١)‏ 3.226 -معلق .1 أل رع 


طن ."2162 للتاع-ع3538 111050113 12أ2 211651311 اأستامرك " علزعل1 - 5339 


(3)1936 1 .| مأااءعل .2.)2) رم 


11150110 قلاع]515 [آع01 12161211271016 © 11221211110 " 1.2 :10زه]' - 540 


.39440 .مم عملامكآ اععتشا أعل .ل[.ع4 .ادعلا وه .طنط ."مووعء1لةخ ل 


ب"عامأكاعث ل عتعمامع!1! 12 كناك عقوعء1لة ل كعامم و5ع.[آ" ».0) :173103 - 541 
.34606 .وق (1952 )1ك )ارتم 1 لا وء .طوط 


7 فالتاطهداكا :عترراذ 71[ المعادلا عم إودماتر !1:7 عألان 8 »731105 - 542 


1157 21211 201663912151232 أت 0011211265 ذ5عنا "7 11.20 .1/1 اعكلةء1 لا 543 


2 - 449 .وم :(1937) 26 73.2 رك رص اي ب معطم 


171( 0771711011©5/ عأععنا!"1 .له 71/612 16 حلة .11 .ا زأذ ٠‏ اللتدلاكرالا - 544 


1545 ع عا2 ملعا .©1© 511711كك ]1161 


4/1 


.3 14031 عاناماع8 ١‏ اسقمتك-21 وتاأسمد اج ١-لج‏ .ل صتكة لا - 5435 
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الفصل الثامن 
د فعل علم الكلام المضاد لفلسفة الغزالى (58١١-١1١1١1١م)‏ 
: 


١‏ - رد فعل علم الكلام: 


كانت الفلسفة الإسلامية قد وضعت بشكل متتاسق هيكل فلسفة العصور 
الوسطىء ووصلت مع ابن سينا إلى مفهوم عن العالم الكلى. وعلى الرغم من أن نظام 
كل من الفارابى وأبن سينا ربما يكون قد توجه فى البداية نحو أقلية محدودة - ويعلم 
الله ققط إذا كانت تلك الأقلية شيعية أو موالية للشيعة - فإن تناسقها الجدلى وقيمتها 
العلمية كانا من الممكن أن يحققا - وقد حققا بالفعل - انتشار! كاقيًا بين المسلمين 
المثقفين. ولا يوجد أدنى شك فى أن القلسفة أنتجت تفسيرًا خاصا للحكمة القرانية. 
وهى إلى حد ماء مثلت بديلا عن علم العقائد الناتج عن علم الكلام» وذلك من خلال 
رؤية كونية متأثرة بأرسطو والأقلاطونية الحديثة. ولقد تشبع علم الكلام السابق على 
الغزالى بعقائد فلسفية وبالمنهج الفلسفى» وبخاصة صياغة (آراء) ابن سيناء كما 
يشير إلى ذلك ابن جيلان البلخى [إنحو عام ©٠6/١١١0-11.٠8ه/ )١(.]١١4837‏ 


أ- موقف الغزالى: 

من الصعب جدا معرفة أصل موقف الغزالى. وإذا أخذنا فى الاعتبار 
المعلومات الموجودة فى كتاب "المنقذ من الضلال"» وهو عبارة عن سيرة داتية عن 
التحول الروحى لمؤلفه» فان رد فعله المعارض للفلسفة» تولد بسبب حيرته أمام . 
تعدد الفرق وتعدد المدارس الفلسفية والتناقض بين العقاتد الخاصة بكل منها مع 
المعرفة القرآنية. ومع ذلكء. فإن قوة رد فعله تجعلنا نشك فى أنه ربما لم يقتصر 
على معرفة الفلسفة» على الأقل فلسفة ابن سيناء بهدف الرد عليهاء وإنما على 
الأصح أنه كان قد وجد فى شبابه ميلا إلى الفلسفة» وهكذا نفهم بشكل أفقضل موقفه 
التالى: رد فعل المتراجع. توجد أدلة تؤيد هذا الرأى» كما توجد أدلة تدحضهه» ولكن 
لو أخذنا فى اعتبارنا شهادات ابن جيلان وفخر الدين الرازى [ ؟5/55١١1١1-‏ 
05 ]]فإن فكر ابن سينا كان قد تغلغل بشكل عميق جدا فى فكر الغزالى. 
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ومن الصحيح أن المعلومات الموجودة فى كتاب "المنقذ من الضلال"". 
والأخرى الخاصة بكاتب سيرته سيد مرتضىء لا تحتوى على أى معلومات لا تتفق 
مع الصورة الخاصة بشكله كصوفى معتدلء وعالم عقائد تقى سنى. كذلك لا نعرف 
أى شىء عن توجه شيخه الصوفىء صديق والد الغزالى» الذى أعطاه الدروس 
الأولى. ولقد بدا معه أحمد بن محمد الراضكانىء بتعليمه العلوم القرآنية. أما معلمه 
الأكبر فهو أبو المعالى الجوينىء وهو إمام الحرمين الشهير. ولكن من الأمور 
اللافتة للانتباه أن رجلا مثقفا من خراسان - تنقل بين كل من طوس وجرجان 
ونيسابورء ودرس خلال ثلاث سنوات شروح أبخع“نصر الإسماعيلى- يدرس فلسفة 
ابن سينا فقط للرد عليها-(؟) 


ب - أهمية 'كتاب المقاصد": 

وإذا انتقلنا إلى كتاب 'مقاصد الفلسفة" فإن المشكلة تكون أكبر. لأنه إلى أى 
مدى يعتبر الغزالى مؤلفا لهذا الكتاب ؟ وإذا تحدثنا بوضوح فلا شىء ينتمى إليه 
باستثناء المقدمة»ء فالفروق بين نصه ونص كتاب 1- عمهل8 565ة1 لابن سينا لا تذكر 
وبخاصة إذا أخذنا فى الاعتبار أنه يبدو أن الغزالى كان يستخدم نصا عربيا لكتاب 
ابن سيناء وربما مخطوطة مختلقفة إلى حد ما عن التى وصلت إلى أيدينا. ويبدو 
أيضنًا أن نسبة المقدمة للغزالى مشكوك فيهاء لأن الغزالى المتحمسء الذى يقذف 
. بالصواعق على الفلاسفة فى كتاب" التهافت": يبدو فيها من الناحية الظاهرية منصفا 
لدرجة مدهشة: (حيث يرى) أن دحض الفلاسفة» قبل أن يعرف فى ماذا يفكرون» 
يعتبر تصرفا مخطناء وأنه يريد أن يكون متوازنا جداء بحيث لن يعلق على شىء 
أو يميز بين المذاهب الحقيقية والمذاهب المزيفة وإنما سيقتصر على عرضها. 
وهذا الأمر الأخيرء والذى يعنى أنه قد حذف قليلا وغير مكان أشياء محدودة» غير 
صحيح. وربما كان الصحيح علميا لو أنه قال إنه لمعرفة آراء الفلاسفة» فقد اعتقد 
أنه يجب تقديم مذاهيهم مثلما لخصها الفيلسوف الرئيس أيوعلى اين سيناء حيث إنه 
لم يقل عن الفلاسفة الباقين أى شىء. إننى أظن إذن أن هذه المقدمة ليست صريحة 
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من الناحية الموضوعية (اذا كانت صريحة من الناحية الذاتية» فهذا شىء آخر) 
وربما كتبت عندما كان "التهافت" مكتوبًا.(؟) 
ج- تحول الغزالى: 

تبعا لشهادة الغزالى» فإنه أحس بتغير روحى جذرى: وذلك عندما كلفه 
الخليفة المستظهرء والذى كان خليفة اسمًا وليس على سبيل الحقيقة» بإدارة الجدل 
ضد التعليميين7')؛ وفى ذلك الجدل وجد النور الذى قاده إلى ثلاثة عقائد أساسية: 
الله» والنبوة والجزاء. وهى معرفة لا تنشأ من الجدلء وإنما من الوحىء وأن النجاة 
لا يمكن الوصول إليها من خلال الطريق العقلى؛ وإنما بواسطة الإيمان الذى يجعل 
من الممكن اكتساب الفضيلة التى ترتفع بقلب الإنسان حتى يتأمل الله. وإذا أخذنا 
هذا الكلام حرفياء فإن الغزالى فى السابق لم يكن يؤمن بالله الحقيقى» وأنه ربما 
كان يشك فى حقيقة النيوة ويوم القيامة» وهو ما سوف يتهم به الفلاسفة بعد ذلك. 
وبالتالى» فهى بلا شك مبالغة الرافض والمتراجع. 

لقد كانت المشكلة الروحية التى عانى منها الغزالى طويلة ومؤلمة» حيث 
جعلته يترك التدريس والمال والأسرة. وصراعه التالى كان شديدًا حيث كان يرى 
نفسه تتعرض - فى نفس الوقت - لأكثر الأفكار سموا وأكثر الصور الشهوانية 
ضعةء حيث فقد الرغبة فى الطعام والنوم وانتهى به الأمر إلى أن يمرض حيتئذ 
درس مجاهدات وتجارب الصوفيين مثل أبى طالب المكىء والجنيد» وأبى يزيد 
البسطامى. وبعد العديد من السنوات من العزلة والتفكير» وصل إلى حالة من 
السلام الروحىء ثم أحس براحة من خلال حالات وجد قصيرة قادته إلى اكتشاف 
المعنى الروحى للنبوة. 


د - نحو الطر يق المستقيم: 
على الرغم من التأكيد الذى يضعه الغزالى فى اعتراقه؛ وحياته الروحية 


الباهرة. فإن نفسير ه العملى المحض والمعتدل للفكر الصوفى لكل من الجنيد 


)١(‏ يطلق على الشيعة اسم التعليميين لأنهم يتلقون علومهم وتعاليمهم من الإمام. (د. مدكور) 
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واليسطامى يفرض علينا نوعًا من التريث. يؤكد الغزالى فى "التهافت" أن العقل» 
فى حالة استخدامه بشكل مستقيم» يسمح بالتوفيق بين طريق الوحى والمعرقة 
الطبيعية» وأن المعرفة الحسية وكذلك العقلانية محدودتان» كما تدل على ذلك 
الأحلام والإحباطاتء: ولهذا يجب أن يخضعا للنقد. ولهذا فقد قبل الغزالى المبادئّ 
العامة للكلام» على الرغم من أنه استغنى عن بعض الأخطاء المنهجية» مثل 
المبالغة فى استخدام أقوال السلف ومنحها قيمة ترجيحية ومرجعية. 

ويرى الغزالى أن التأمل العقلى الخالص لا يمكن أن يقود الإنسان إلى 
الحقيقة؛ وطريق المعرفة يتمتل فى دراسة وقهم الحقيقة المنزلة المعلنة بواسطة 
النبوة. وإذا أردنا أن نعرف أى النبوات هذهء فانه لا يوجد شىء أكثر إفادة من 
الاعتماد على النقاء الأخلاقى لأولتك الذين نعلم أنهم أنبياءء وإلى المعجزات التى 
قاموا بهاء والمعابير التى تشهد بصحة القرآن وإذا كان قد بدا لنا حينئذ أن الإيمان 
يتدهورء فإن هذا التدهور سببه أقوال وآراء الفلاسفة المخالفة للعقيدة والإيمان 
الأعمى الخاص بالفرقء والسلوك غير الأخلاقى والتقليدى للفقهاءء وإلى مبالغات 
الصوفية. إن دعوة عميقة يقوم بها رجال ذوو أخلاق مستقيمة» يمكن أن تصلح 
الإيمان من جديدء ولهذه المهمة أراد الغزالى أن يكرس كتبه وحياته» حيث إنه 
بحث عن إعادة إحياء الإسلام من خلال إنراء التجربة الروحية لكل المؤمنين. ومع 
ذلك قإن هذا المجهود لا يمكن القيام به من خلال الوسائل المبسطة الساذجة 
الخاصة بعلم الكلام» لأن الأمر لم يكن يتعلق بمناقشة الحقائق» وإنما أن يجعل 
المبادئ العقدية تحيا فى نفوس المؤمنين. والحقيقة المنزلة تكتسب فعاليتها من السر 
الذى تحتوى عليهء وهى المبدأ الفعلى الوحيد للإحياء الدينى للبشر. فالإيمان هو 
الأساس الوحيد للحياة الروحية التى لا توجه إلى العقل - وهو جهاز بسيط فى 
الإتسان- .وإنما إلى القلب. وهو المشكاة الخالصة والعميقة والكاملة» و القادرة مط 
أن تسع الله بداخلهاء عندما يجد الله القلب طاهرًا من الشهوات الدنيئة والخسيسة. 
فإنه يتفضل ويتكرم بالتجلى (النزول) والاتصال بالإنسان. 
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ه - قصور العقل الإنسانى: 


هذا الموقف الخاص بالغزالىء كان يمكن الرد عليه بأنه لماذا لا يستطيع 
الله أيضًا أن يتجلى على العقل الذى تم تطهيره ؟ ولتجنب هذا الاعتراضء: حاول 
الغزالى إتبات عدم كفاية العقل الإنسانى. وتبعًا للغزالى» فإن العقل يقتصر - متى 
استطاع أن يفعل ذلك - على شرح عمليات الحدس العجيبة للقلبء لكن عندما نترك 
العقل لقواهء فإنه يقودنا إلى الخطأ أكثر من قيادتنا نحو الحقيقة. ويكون المنطق 
مفيدًا فقط عندما يقودنا إلى عمليات حدس القلبء الذى نجد فيه الله. أما العلوم فتبين 
ما هو موجود فقطء ولكن لا تبين سبب وجودهء وتعتمد على العلل الثانية ولا يمكن 
أن تصلء بدون الوقوع فى الخطأء إلى العلل الأولى. 

أما الفلاسفة فيعرفون فقط جزء!ا صغيرًا من الحقيقة» ويتصرقون مثل 
العميات فى حكارة هندية قدينة. ب الذي كاتو ا حميمًا بتصيسون قبلاء وعذنها 
تحدثوا فيما بعد عما يمكن أن يكون عليه الفيل» فقد قال أحدهم إنه وسادةء وقال 
الآخر إنه عامود من جلدء وقال التالث إنه بوق عملاقء وذلك لأنهم لمسوا الأذن أو 
الساق أو الأنياب على التوالى. 


إن المعرفة العلمية يمكن أن تصل إلى وجود الظواهرء لكنها لا تصل إلى 
ذلك الذى يأمر وهو فوق كل الظواهر وهو: الله. وقيمة التجربة تكون محدودة. 
والأدلة الفلسفية واللاهوتية التى تعتمد على المنطق قد تقود إلى نتائج متناقضة. 
ومن ناحية أخرىء فإن المبالغة فى استعمال دليل أقوال السلف تفيد فقط فى خداع 
الجهلة الذين يندهشون من خلال تكرار أسماء مشهورة ومهمة» أو هى تبدو كذلك 
بسبب كئرة ذكرها. إذن ما الطريق الذى بقى لنا للوصول إلى الحقيقة؟ إنه الدخول 
فى ذواتنا والبحث فى قلوبناء التى مازالت تشع قيها الشرارة الإلهية بين الرماد؛ 
وهذا النور الداخلى هو الوحيد الذى يمكن أن يستعمله الإنسان وهو الذى يحفظه 
من الخطأ والزلل. 
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* - الجدل ضد الفلاسفة: 

أ - المعارك الجدلية للغزالى: 
إن الرسالة الروحية للغزالى قادته للقيام بأربع معارك جدلية كبيرة: 
-١‏ ضد الباطنية [ الشيعة الإسماعيلية ] 


١‏ - ضد المسيحيين 
“"- ضد الإباحية [ الإباحية: فى الحقيقة هى الروحانية الشعبية أو العامة 


4- ضد الفلاسفة المتأثرين بأرسطوء وبالتحديد ابن سينا. 

وفى الحالة الأولى» وحتى فى حالة عدم قبول افتراض هدف سياسىء فإن 
عملية النقد كانت سانجة بشكل كاف لأنه تخيل عدوا على المقاس الذى يناسبه هوء. 
فيك ار الكيدة الساعانة كبا د كقتواسدال النانوية الحدقاد. الذين ليوا 
بعمليات الجدل السائدة فى العصور الوسطى. ويبدو أن الغزالى لا يعرف أو لا يفهم 
عملية ومعنى التفسير الباطنى: ويعتبر الشيعة الإسماعيلية نحلة مغلقة» مفروضة 
من خلال السلطة المحضة للإمام الذى يجب الإيمان به إيمانا أعمى. 


وتحدث - فيما يتعلق بمعركته الجدلية مع المسيحيين - ظاهرة مشابهة: 
حيث يفسر النصوص الإنجيلية حرفيا ويشرحها من وجهة نظر عقلانية؛ وبالطبع 
فإن العقيدة الكنسية المسيحية يتم هدمهاء ونفس الشىء يحدث مع المبادئ الروحانية 
الخاصة بالمسيح. ولو أنه طبق نفس الطريقة على الإسلام» فإنه سيبقى القليل جدا 
بعد عملية النقد» وحتى الوضع الذى يتمتع به المسيحيون كأهل كتاب سيبقى فى 
خطر . ولمزيد من الدهشة» فعندما يتحدث عن إلوهية المسيح» يقول إنه سيقوم “برد 
جميل": لكن ذلك الجمال لا يرى فى أى موضع. وفيما يتعلق بجدله مع الإباحيين 
فإنه يتجهز لهم بسهولة جداء حيث إنه يتهمهم جميعًا - البعض بصورة والبعض 
الآخر بصورة أكبر - بكل أنواع الجرائم و بالسرقات والعادات الفاحشة. 
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ويدغير الشكل العام بشكل جذرى فى أكثر معاركه الجدلية شهرة وعالمية 
على الإطلاق: معركته ضد الفلاسفة. ففى هذه المعركة يعرف الغزالى الأرض 
التى يقف عليها ويحاول استخدام الأدلة المنطقية والعقلانية. ولهذا فهو ينطلق من 
الدليل النفعى الخاص بالجدوى الكيرى فى (ضمان) حياة مستقبلية خالدة» لأن الحياة 
الفانية فى هدأ العالم قصيرة جدا وغير سعيده. و الحياة الخالدة تعتمد تعتمد على الإيمان 
القرانى» من خلال الحديث» والوعظ/الدعوة»ء والثقة والرضى بل وقبول كل ما هو 
مناسب (الرضا بالقدر). ويبدو أن الغزالى كان قد فكر فى أن أحسن طريقة للمحافظة 
على الدين» كميدأ وحيد مطلقء» تتمثل فى تدمير الثقة فى العقل كأداة للحياة 
الإنسانية. ولهذاء فإن اللاأدرية الغتوصية (المعرفية) تطرد العقل من العرش 
المزه يف الذى أعطاه له الفلاسفة. ولكنها تفت ح الطر بق 6 مملكة الأنوار 
الغزالى جزءًا كبيرًا من مؤلفاته وبخاصة كتابه المشهور "التهافت" حيث يحدد 
عشرين موضوعا تدل على عدم كفاية المفاهيم الفلسفية لشرح العقائد. 


ب- عملية الخلق فعل إرادى حر لله: 

القضية الأولى التى تبين عدم قدرة الفلسفة هى قضية خلق العالم. يعرف 
الفلاسفة الله بأنه العلة الأولى لكل الأشياءء وبالتالى» فهو بالنسبة لما هو مخلوق 
ابه ب بايا جرع راان الح رارها الى ااية ينا ماس ارين وان 07 
الله كان قد خلق العالم فى لحظة معينة» فقبل الخلق فإن الله سيكون كما لو.كان علة 
لا تأثير لها؛ وعندئذ يكون قد خلا من الكمال: علاقته بالعالم من حيث إن هذا العالم 
لا يزيد عن كونه أَثْرً! له. بالإضافة إلى ذلكء وإذا كان الله لا يطرأ عليه أى تغير: 
لماذا لم يرغب منذ الأزل فى عملية الخلق؟ وبالتالى» فإذا أردنا عدم الوقوع قى 
التناقض يجب أن نقبل أن عملية الخلق تتصف بالأزلية. وفى مقايل هذا الموقف 
الخاص بالفلاسفة»: فقد كان المتكلمون من الأشاعرة» يجتهدون فى أن يثبتوا عقليا 
الطابع الحادث لعملية الخلق» بنفس الطريقة التى يعرضها القرآن بدون أن 
يستطيعوا إقناع الفلاسفة. 
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ولكى يدحض الفلاسفةء فإن الغزالى ينطلق من مذهب الإرادة المطلق. 
يلغون حريته فى القدرة على كل شىء. لكن الله ليس ذاتا عقلية بشكل أساسىء 
وإنما هو مشيئة خالصة تعمل على أفضل وجه تريده عندما تختار بين أمرين 
مختلفين. فالله يختار الأقضلء ولكن من بين أمرين متساويين يختار أمرًا أو آخر. 
وفى هذه الحالة تظهر بشكل واضح مشيتته الخالصة وذلك عندما يختار هكذاء 
يدون أى سئلب . وهكداء فكل مأ هو موحجودء هو كذللك نتيجة المسيئة الإلهية 
الخالصةء لأن الأشياء المخلوقة ليست واجبةء ولا ممكنة بنفسهاء وأن الشىء الذى 
يجعل الكائنات ممكنة هو الفعل الخالص للإرادة الإلهية عندما تخلق بشكل حر. 


ج- الله الخاص بالفلاسفة ليس خالقا حقيقيا: 

فى المقام الثانىء فإن الله الذى قدمه الفلاسفة لا يمكن اعتباره خالقا بالمعنى 
الدقيق. فالخلق يعنى إيجاد أشياء جديدة وليس تحويل شىء موجود. إن صدور 
ونشأة الأشياء المخلوقة الخاصة بالفلاسفة ينطلق من مبدأ: أن من الواحد ينشّأ واحد 
فقطء لكن هذا المبدأء والذى على أى حال يجب أن يتم إثباته أولاء لا يتفق مع 
الإرادة الإلهية الخالصة التى يمكن أن تخلق عددًا متتاهيًا من الأشياء بشّكل مباشر 
وفى الحال. ومن ناحية أخرىء فبين الله الخاص بالفلاسفة وباقى الأشياء يوجد فرق 
فى الدرجة فقط؛ وبين الذات الواجبة بنفسها (الواجبة الوجود) والأشياء الممكنة 
فحسب بنفسها وضرورية بسبب آخر لا توجد فروق (أنطولوجية) جوهرية من 
ناحية علم الكائنات. ودليل وجود الشء على الطريقة التى يقدمها الفلاسفة» يعتمد 
على سلسلة العلل وتأثيرها المرتبط بهاء وهى السلسلة التى لا يمكن أن تمتد إلى ما 
لا نهاية؛ لكن هذا الافتراض لا أساس له من الصحة على الإطلاق» ولا يوجد أى 
سبب لنخرج السلسلة اللامتناهية أو السلسلة المغلقة من العلل. 
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د- الفلاسفة غير قادرين على تحديد طبيعة الذات الألهية: 

فى المقام الثالث» فإن الفلاسفة أيضًا لا يستطيعون إثبات وحدانية الله حيث 
إن مفهومهم عن العلم الإلهى والمعرفة الكلية» يحمل فى طياته (يعنى - يؤدى إلى) 
الكثرة؛ ومن ناحية أخرىء لم ينجحوا فى أن يثبتوا أن الصفات الإلهية تدخل التعدد 
على اللهء من حيث إنها لا تحتاج إلى قاعل يستمد بقاءه من ذاته. فالمعرفة الإلهية: 
والتى يقصرها الفلاسفة على معرفة الله بنفسه وبالكليات» تكون أقل من معرفة 
المخلوقات» وبنفس الطريقة» فإن الفلاسفة غير قادرين اتبات أن الله لا يكون 
غير قابل للتعريفء. وأنه بسيطء وأنه لا يتجسد بالمعنى المعروفء وأنه واحدء وله 


عقل وارادة. 










كذلكء قأدلة الفلاسفة غير مقنعة بشأن نشاط حركة الأفلاك السماوية» ويبدو 
أمرًا سخيفا افتراض نوايا إدراكية لتلك الحركاتء» حيث لا يوجد تدرج فى الرتبة أو 
المنزلة أو خاص بالعلة فيما بينهاء وهى تعتمد بشكل مطلق على قضضماء الله. 
والأجسام السماوية لا تحوز أى معرفة» سواء عن العلم الكلى أو العام أو الخاص. 
كما أنها ليست لها إرادة. والعلاقة "علاقة العلية"( الطبيعية) التى يعتمد عليها 
الفلاسفة ليس لها أى دليل الا عادة متأصلة تعتمد على المظاهر الحسية. وأن العلة 
الوحيدة الحقيقة هى العلة الإلهية؛ فالماء رطبء والنار تحرق لأن الله جعلهما هكذا 
وبالتالى» لا يوجد شىء ضرورىء وكل ما هو موجود يكون ممكنا من خلال 
مشيئة الله الحرة؛ فخصائص الطبيعة الخاصة بكل واحد من الذوات هى مشيئة حرة 
للإرادة الإلهية التى يمكنها أن تجعل الماء يحرق والنار تكون باردة. وهكذا بين ما 
يبدو عاديا وطبيعيا من الناحية الظاهرية وما يعتبر معجزاء يوجد فقط فرق كبير أو 
صغير فى معدل تكرار الحدوث. 


ه - الفلاسفة لا يضمتنون خلود الروح: 
يؤكدون أن النفس الإنسانية جوهر مفارق؛: وحر ومستقل عن الجسمء فيما يتعلق 
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بالأمور الأساسية. والعقيدة الإسلامية» على العكسء تنطلق من المفهوم الدينى الذى 
أدى إلى مبالغات فى تقدير أهمية النفس كان لها شكل مادى تقريبّاء والتى كانت 
تؤكد أن الروح هى استعداد طبيعى للجسم, وبالتالى» فليست خالدة بطبيعتها وإنما 

والفلاسفة» تبعًا لحديث الغزالى عنهمء ينفون عقيدة بعث الأجسادء لكن بدون 
أن يقدموا أى دليل على أن الروح لا تمثل عارضنًا بسيطا للجسم»ء وتختفى مع 
الموت الجسمى. ويؤكدون أن النفس روحية لأن المادة لا يمكن أن تقوم بالأعمال 
التى تقوم بها النفس؛ ولكن لإثبات هذا التأكيد يعتمدون على خصائص المادة 
الجامدة ولا يأخذون فى الاعتيار خصائص المادة الحية. كذلك» يقصرون الخلود 
على النفس الإنسانية» بدون أن يثيتوا أن هناك فرقا حقيقيا فى الطبيعة بين النفس 
العقلانية والنفس الحيوانيةء لأن المعرفة الكلية لا تعرف شيئًا أكثر من المعرفة 
الخاصةء لأن الكليات ليست ذوات حقيقية» وتوجد فقط فى العقل الذى يفكر فيها 
ويفهمها. ولهذاء يجب أن نؤكد أن النفس خالدة» وليس ذلك بسبب طبيعتها الخاصةء 
وإنما بالمشيئة الحرة من قبل اللله؛ وأن التاكد من حقيقة هذا الخلود يمكن تحقيقه فقط 
من خلال الإيمان باشء وأن الله قد أراد ذلك. وأنه» فى حينه سيعيد إنشاء الجسد 
لتتحد به النفس الخالدة من جديد وبشكل نهائى وخالد. 


“"'- الطريق المستقيم للمعرفة: 
أ- العقل الذى أضاءه الإيمان يقود إلى المعرفة. 

ان أخطاء الفلاسفة وعدم كفاية الفلسفة المحضة للوصول إلى الحقائق 
الأساسية يؤكدان الفرضية الأساسية للغزالى: الإيمان فقط هو الذى يمكن أن يمدنا 
بحل للمشكلات الأساسيةء وعند وجود الإيمان لدى الإنسان» فإنه يمكن الثقة فى 
المجهود العقلى الذى أضاءه الإيمان. وبينما ينطلق الفلاسفة من الأشياء التى هى 
معلولات ومخلوقات» وليست من اللهء وهو الذى يمثل العلة الوحيدة» فإن الفكر 
الذى يضيئه الإيمان ينطلق من الله والاستدلال به؛ والعقل المحض لا يمكن أن 
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يصل إلى نتائج ذات قيمة لأنه لم يخلق من قبل الله ليتصرف بمفرده وإنما 
ليتصرف بعد أن يضيئه الإيمان. وهذا هو السببء الذى يجعل الغزالى يجتهد فى 
إثبات عدم كفاية العقل المحضء حيث يستخدم بدون أى حرج أدلة الفلاسفة: والآن 
هو عبارة عن عقل قد أضاءه نور إيقين) الوحى. فالنور- كما يقول فى كتاب 
'مشكاة الأنوار" - هو الذى يجعل الضوء الإنسانى يشع. أن عقلنا مثل الزيت الذى 
يشتعل فقط عندما يحتك به النور الإلهى. إن الغزالى على ثقة كاملة من المجهود 
العقلى بعد أن يضيئه نور الإيمان. 

إن العلماء الحقيقيين ليسوا هم الذين لا يتأملون» الذين يعتقدون فى كل شىء 
بدون أى دليل؛ وكذلك ليسوا هم أولتك المزعومين الذين يفتخرون بما يجهلون» 
وإنما هم الذين يستخدمون العقل المضاء بالإيمان. وأن المعرقة الحقيقية تتمثل فى 
الاعتقاد بأن جوهر الأشياء يمكن أن يعرفء وأن الإنسان يتمتع بالملكات والوسائل 
الضرورية للوصول إلى العلم» ولكن الطريق الذى يوّدى إلى المعرفة حافل 
بالعقبات الخطيرة» التى يمكن أن تجعل الإنسان ينحرفء ولهذا فمن الضرورى 
محارية الأخطاء المحتملة. 

إن دليل صحة المعرفة يتمثل فى العلاقة الموضوعية: التوفيق بين علم 

إدراك الأشياء والماهية العقلية لأنفسنا. وبين الجسد والروح يوجد فرق فى 
الطبيعة» لكن بين العلم بالأشياء والعلم القابل للإدراك الخاص بالنفس توجد علاقة 
عامة تضمن إمكانية اكتساب المعرفة. ومع ذلكء فإن الحقيقة لا تكون واضحة: 
وإنما هى مخفية» وأن مخاطر الانحراف تكون كثيرة؛» ومن هنا تكمن الحاجة إلى 
معلم يرشدناء ويعالج الأخطار. فكما أن أبصارنا يمكن أن ترى بشرط ألا تكون 
معصوبة» كذلك فإن عقلنا يمكن أن يعرف الحقيقة بشرط ألا يكون ملونًا بالرذاتل 
أو مشوشا بالصور الزائفة. وكما أن عينى الأعمى لا تستطيعان أن ترى حتى 
يستطيع الطبيب أن يخلصها من الأنسجة التى تعوق الرؤية؛ فإن العلم» وبنفس 
الطريقة» يستطيع أن ينظف عقلنا من حُجُب الخطأ. والعقل المعصوم من الخطأ 
يستطيع أن يستقبل النور الإلهى للحقيقة المنزلة التى تتغلغل فى قلب الإنسان 
وتخترقه. ظ 
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ب- قيمة المعرفة: 

تبعًا للغزالى» فإن الفلسفة هى المجهود الإنتسانى الذى يسير بالعقل نحو النور 
الإلهى؛ وذلك بمساعدة (تجربة) وخبرة العلماء الذين يحفظونه من الخطأ. والعقل 
المنير بهذا الشكل يصل إلى معرفة لا يمكن - بأى حال - أن تتناقض مع الحقائق 
المنزلة» بل على العكسء فالعقل (المضىء) يفهم ويستوعب الوحىء» وللوصول إلى 
الحقيقة يعتمد على مجموعة من المعايير» مثل وضوح (الأشياء المكتسبة ب) 
الحواس الخارجية والداخلية» والحقائق البديهية» والحديث المتواتر من خلال شهود 
عدول وموثوق بهمء ومن خلال الحقائق التى يتوصل إليها عقلاء معروقون بقياسهم 
المبنى على مقدمات صحيحة وعلى العرف. وفى حالة النقاش يجب قبول المقدمات 
التى يقدمها الطرف الآخر المخاطب. 1 

إن الغزالى يدافع عن قيمة التجربة وصحة المعرفة المكتسبة بواسطة طريقة 
الاستدلال الرياضى. ولهذاء فبينما تعتمد المعرفة - التى يتم الوصول إليها من 
خلال الأحاديث - على درجة حجية الشهود والناقلين» فإن المعرفة العقلانية - 
على العكس من ذلك - تتمتع بالصحة المتعلقة بطريقة الاستدلال المستعملة. ولما 
كانت المعرفة المكتسبة بواسطة وسائل نقلية شرعية (فقهية) فحسبء. تعتمد على 
الاحتمالية فحسب والحاجة الفورية للفعل» فإن قيمة المعرقة العقلية نظرية ومستقلة 
عن تطبيقها. وهى أعلى من المعرفة الحسية» التى لا تعرف حتى نفسهاء ولا ترى 
الأشياء كما هى فى الحقيقة؛ وإنما بالطريقة التى يمكن أن تقدم لها بهاء حيث ترى 
البعيد صغيراء وتركز على الجزء الخارجى للأشياء وهو الذى يكون محدودذا ولا 
تستوعب اللامحدود؛ ولهذاء فمن المعتاد أن يحدث الخطأ بدرجة أكبر فى الخيال» 
والوهم. لكن العقل» على العكسء يمكن أن يعرف نفسهء حيث تصل معرفته إلى 
كل الأشياء وأجزائهاء حيث يتخيل اللامتناهى ويفهم أن الأشياء يمكن أن تكون أكبر 
أو مختلفة عن الطريقة التى نتصورها بها. وعندما يستطيع العقل أن يتحرر من 
خداع الخيال والوهم فإنه يتجنب الوقوع فى الخطأ ويتلقى النور الإلهىء الذى يقوده 
إلى تجاوز الطبيعة البسيطة المحسوسة والوصول إلى شىء ما من العالم الإلهى 
ويعده للاتصال بالله. 
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ع معرفة القلب: 


إن موقف الغزالى سمح له أن يبقى بعيدًا عن التصورات النظرية للنحل 
العقيدية»ء وعن المدافعين عن التشبيه»ء وعن استخدام الدليل النقلى والمبالغة فيه؛ 
وهو الذى كان يعجب علماء العقيدة المسلمين كثينًا. إن الفكر شىء خالص ومتقطع 
النظيرء وهو مخصص لعلماءء وبالنسبة لعامة الناس فيكفى إيمان بسيطء وهو ما 
يعرف بايمان 'بائع الفحم".: والاعتقاد الصريح فى القرآن. العلماء فقطء يمكن أن 
يوجهوا فكرهم إلى النور العلوىء وذلك بعد التغلب على العقبات التى يجدوتها فى 
طريقهم؛ لكنهم يحتاجون لنور القلب: وهو نور داخلى هادئ ليس له أى علاقة 
بحالات السكر والشرود الخاصة بالتصوف الشعبىء» ولا علاقة له كذلك مع 
المظاهر العظيمة تفريبا للعشق الصوفى والرياضة الزهدية. 

إن العقل الإنسانى قادر على الوصول للحقيقة لكن بشرط أن يتخلى عن 
الرغبة فى أى جهد خاص بعملية الاستدلال من العلة إلى المعلول» وذلك ليقتصر 
على دوره الحقيقى كمكتشف للنظام الذى وضعه الله. ولكنء» نظرًا لآن هذا النظام 
نعرفه نحن أيضناء وبخاصةء من خلال الوحى الذى يحافظ ويشرح علم العقيدة» فإن 
الغزالى يؤكد على ضرورة القيام بعملية إحياء للعلوم الدينية» التى تحولت على 
أيدى علماء العقيدة المتكلمين والمحترفين إلى عملية تفسير ذات طابع خاصء» حيث 
فقدت الروح الحقيقية للشريعة وسرها. ولهذاء فإذا طبق فى فهم الحقيقة المنزلة 
مجهود العقل المضىء بالإيمان» عندئذ سيظهر السرء وفى حرم القلب الإنسانى - 
المطهر من خلال مجهوده الروحى الذاتى» والمضىء بالنور الإلهى - ستظهر 
عجائب [خلق] الله ويتمتع الإنسان بسعادة الروح كمقدمة للمعرفة المباشرة لله 
والسعادة الخالدد. 


؛ - الصفات الإالهية: 


عندما يكون القلب الإنسانى قد تقوى من خلال مجهوده الطبيحى وأصبح 
مضيئاء تتنّل عليه فكرة عن اللهء وهى فكرة بسيطة جدا وبكل دقة» لا يمكن من 
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خلالها الحديث عن دليل على وجود الله. وإنما إظهار(معرفة) الله. والبداهة التى 
تستخلص من هده الفكرة تكون ساحقة (حاسمة) وقوية حيث تتجاوز حدود الإثبات. 
وإذا كان البشر قد لجأوا إلى ما يُعرف بأدلة وجود اللهء فإن ذلك كان عبارة عن 
مهارة جدلية» بسبب عدم كفاية وسائلهم المعرفية. وبالتالى» فإن أدلة الإثبات 
المفترضة لا تثبت بنفسها شيئاء على الرغم من أنه لو سبقها الإيمان فإن بعضها 
تكون له قيمة تفسيرية» مثل الدليل العقلى القائم على نظام الكون وتناسقه» ودليل 
الحركةء والدليل الميتافيزيقى القائم على التناقض فى الحدود وعدم الكمال واحتمالية 
كل ما هو موجودء التى تستلزم عدم محدودية الله وكماله والحاجة إليه. 

إن فكرة الله تقود إلى الصفات الإلهية التى يقسمها الغزالى إلى سلبية 
ومعنوية (أساسية وفاعلة أو عملية). إن الصفات السلبية أى الأساسية هى الوجوب, 
والخلود والروحانية والوحدة والبساطة كل ذلك بصورة مطلقة. أما الصفات العملية 
فهى: الإرادةء والقدرة على كل شىء والعلم المحيطء والحياة والكلام والسمع والبصر. 
والصفة الرئيسية فى كل هذه الصفات هى الإرادة المطلقة؛ وهى العلة الوحيدة 
لتحديد الفعل الإلهى الذى يكون عارضًا (ممكن الوقوع) بكل دقةء فالله لا يقوم 
بأفعال واجبة عليهء حيث لا ينتظر منها أى فائدة يحققها أو مخاطر يتجنبهاء ولا توجد 
حاجة ضرورية أو منطقية لتنفيذها. والأفعال الإلهية لا تتولد من العلم الإلهى. 
وإنما من الإرادة الإلهية»ء وهى فوق وتتجاوز الخير والشر؛ ولا ينتج عن ذلك أى 
تغير فى الله؛ لأن إرادته أزلية لا تتغير. والإرادة المطلقة لله قادرة على كل شىء 
بشكل دقيق؛؟ فلا يوجد شىء يخرج عن سلطان الله؛ الذى يستطيع أن يفعل كل ما يريد 
بما فى ذلك الشرء وإذا لم يفعله فلخيره المحض ولرحمته. إن الله يستطيع أن يأمر 
بما هو مستحيل وبما هو سخيفء. والذى يتحول حينذاك إلى قانون» لكن رحمته 
تجعله لا يفعل ذلك. وهو ينظم ويسمح يما هو خيرء وهو كذلك لأن الله جعله خيرًا. 


والعناية الإلهية تصل إلى كل المخلوقات بمعنى كلى عامء حيث تهدف إلى 
الإيقاء على تتاسق ما هو مخلوق. إن عالمنا هو أفضل العوالم الممكنة» لأن التفكير 
فى عكس ذلك هو شك فى رحمة الله التى وسعت كل شىء [اللامتناهية]» فاك 
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يعرف كل الأشياء وكل ما يحدثء والشىء الوحيد الذى سيعرقفه هو كلما أراده 
هوء فعلْمه يتبع مشيتته!'ا» والتى تتصرف بطلاقة ويدون أى حدود. والله يحيا 
ويتكلم ويرى ويسمعء لكن ليس بشكل محدود مثل البشرء وإنما بشكل كامل. إن كل 
هذه الصفات لا توجد فى الله مثلما فى حالة أى فاعل آخرء وإنما هى صفات أزلية 
اله مضافة الى جوهرة:وقمل: لسماء الله الكستى. 


ه- الإرادة والحرية الإنسانية: 
أ- فعاليات النفس الإنسانية: 

تركزت المعركة الجدلية ضضد الفلسفة قى الموضوعات التى لها علاقة 
بقضايا العقيدة» ولهذا ليس من الغريب ألا يجد الغزالى فى نفسه أى حرج من أن 
يسير فى بعض النقاط على طريقة الفلاسفة» مثلما يحدث فى الجزء الأكبر من 
الفلسفة الطبيعية» التى كانت تشمل فى ذلك الحين قضية النفس. وبهذه الطريقة» فإن 
سيكولوجية الغزالى تمزج بين مفهومه الخاص بمذهب الإرادة مع آراء ذات أصل 
عقلاتى واضح- 

وتنقسم أعمال النفس إلى نظرية وعملية. الأولى هدفها الوصول إلى العلمء 
والثانية هدفها الوصول بالفعل إلى حالة الكمال. والمعرقة تنطلق من البيانات 
الحسية المكتسبة بالحواس الخارجيةء والتى يتم إعدادها بواسطة الحواس الداخلية 
ويتم توحيدها من خلال الحس المشترك ويتم الاحتفاظ بها فى شكل صور بواسطة 
الخيال» أما المقاصد فعلى العكسء فيتم جمعها يواسطة الملكة التأملية وبعد أن يتم 
خلطها بالصورء يتم الاحتفاظ بها فى الذاكرة. والملكة التأملية تعمل وتؤثر فى 
صور الخيال من خلال الحس المشترك. وكذلك تؤثر فى مخزون الذاكرة من خلال 
الملكة التصورية. والمعرفة المعدة بهذه الطريقة تحتاج لتدخل الإرادة لكى تصل 
إلى الأفعال التى تمثل النشاط العملى 


)١(‏ بل العلم عند الغزالى أعلى وأعم. (د/|مدكور) 
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ب- الحاجة إلى النور الإلهى: 

يستطيع الإنسان بلوغ خمس درجات مختلفة من المعرفةء وتتحدد تلك 
الدرجات تبعًا لتدخل ملكات النفس فى الفعل المعرفىء سواء أكان ذلك بصورة 
كبيرة أو صغيرة:» وهذه الدرجات هى: حسية»ء وخياليةء وعقلية» وتاملية و(نبوية) 
تنبؤية. فى كل هذه الأنواع تعمل الإرادة الإنسانية التى تخضع للمعرفة» و هى فى 
ذلك على عكس الإرادة الإلهية» فالإنسان يستطيع أن يحب ما يعرف فقطء وتبعا 
للطريقة التى تمت بها تلك المعرفه. ولهذاء فالمعرفة الإنسانية» فى أعلى درجاتهاء 
يمكن الوصول إليها من خلال نور العقل الفعال» الذى هو نعمة خاصة من الله 
يمنحها بحرية كاملة. ظ 

وفى كتاب "الإحياء" يشرح الغزالى هذه العلاقة من خلال حكاية رمزية: 
'قال بعض الناظرين عن مشكاة نور الله تعالى للكاغد وقد رآه اسود وجهه بالحبرء 
ما بال وجهك كان أبيض مشرقا والآن ظهر عليه السواد... فقال الكاغد: ما أنصفتنى.. 
ولكن سل الحبر... فسأل الحبر عن ذلك فقال ما انصفتنى أنى كنت وادعًا ساكنا 
فاعتدى على القلم فالسؤال عليه لا على» فقال صدقت ثم سأل القلم فقال سل اليد 
والأصابع فقال صدقتء ثم سأل اليد فقالت اليد ما أنا إلا لحم ودم وأنا مركب 
مسخر ركبنى فارس يقال له القدرة فسل القدرة عن شأنىء فقال صدقت ثم سأل 
القدرة عن شأنها فى استعمال اليد فقالت دع عنك لومى لأتى ما كنت أتحرك حتى 
جاعنى موكل وهذا الموكل يسمى الإرادة» فقال صدقت ثم سأل الإرادة فقالت 
الإرادة لا تعجل على فلعل لنا عذراء لقد ورد على من حضرة القلب رسول العلم 
على لسان العقل بالإشخاص للقدرة فإنى مسكينة مسخرة تحت قهر العلم والعقل. 
فسل العلم عن شأنى ودع عنك عتابى» فقال صدقت وأقبل على العلم والعقل مطاليًا 
لهم ومعاتيًا إياهمء فقال العقل أما أنا فسراج ما اشتعلت بنفسى ولكنى أشعلتء» عند 
ذلك تتعتع السائل فقال له العلم الصواب لك أن تنصرف وتدع ما أنت فيه فكل 
ميسر لما خلق له فودع العلم وشكره؛ وسافر إلى القلم (الإلهى) وقال له ما بالك 
أيها القلم تخط على الدوام فى القلوب قال فسل عن شأنى الملقب بيمين الملك فسأل 
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اليمين عن شأنه فقال سل القدرة فسافر السالك إلى عالم القدرة فقالت إنما أنا صفة 
فاسأل القلدر وعند هذا كاد أن يزيغ ونودى من وراء حجاب سرادقات الحضرة لا 
يسئل عما يفعل وهم د يسئلون فغشيته غيبة الحضرة فخر صعقا " (') 

ج- طبيعة الإرادة الإنسانية: 


إن كل المعرفة تتوقف على إشراق النور الإلهى: وعلى هذه المعرفة تعتمد 
الإرادة الإنسانية. فالإنسان محكوم. وما نعتبره نحن كأفعال ناتجة عن علل معينة. 
هى هكذا فقط بشكل غير مباشرء وبشكل يرتبط بالآلة التى أحدتتهاء لأن الله 
يستخدم تلك العلل» وكان فى إمكانه أن يستخدم عللا أخرى وذلك على أفضل وجه. 
وهكذا فإن دور الإرادة الإنسانية يبقى مقصورًا على مجرد الاكتساب. 

وعلى المستوى العملىء يتميز الإنسان عن الحيوانات من حيث إن الله 
يساعده بشكل خاصء من خلال العون المزدوج الخاص بالإلهام والقوة اللذين 
يسمحان بالتحكم فى الشهوات الإنسانية. وتحدث معركة دائمة بين الشهوات 
الإنسانية والمساعدة الإلهية ويمثل قلب الإنسان أرض هذه المعركة. وجنود الله هم 
الملاتكة» وهم المداقعون عن عالم الروحء أما جيش الرغبات الشهوانية» فيتكون 
من الشياطين. والأفعال التى من خلالها نقاوم هجوم الشهوات تنشأ عنها فضيلة 
الصبرء التى تكتسب من خلال مقاومة هجوم الشهوات وتحقيق الانتصار عليها 
وهذه المقاومة وهذا التجاهل لأفعال حادثة بسبب الشهوات الإنسانية هو النتيجة النهائية 
وثمرة فضيلة الصبرء وذلك مع الأخذ فى الاعتبار الطابع الضار للشهوات؛ سواء 
فى هذه الحياة الدنيا أو فى دار الخلود. 

وعندما يعتقد الإنسان بشكل يقينى وبإيمان حى أن العدو الأكبر للنفس هو 
الشهواتء فى هذه الحالة تكتسب فضيلة الصبر قوة تمنع من ارتكاب أفعال تحركها 
الشهوات؛ وتساعد هذه الفضيلة الإنسان على القيام بأفعال إيجابية تميل إلى مقاومة 
تلك الدوافع. إن مقاومة الإرادة للشر يجب أن ننسبها للإيمان الحى الذى يضىء 
قلب الأتقياء. ولهذاء وللوصول إلى فضيلة الصبرء يجب على إرادتنا أن تترك 


)١(‏ إحياء علوم الدين» الغزالى» ص ١1١5 - 1١537١‏ بتصرف. (المترجم) 
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[نفسها] للإرادة الإلهية» كما لو كانت جسذا! ميتا فى يد الله. وهذه الإمكانية فى ترك 
الإنسان نفسه لله هو العمل الوحيد الحر الذى يمكن أن يفعله الإنسان. 

وتبعا للغزالى» يمكن الحديث عن حرية فقط فى مجال الفلسفة العملية» فى 
حين أنه فى مجال الأخلاق فإن الإنسان عليه أن يختار بين طرفين متناقضين. 
وتبعًا لهذا المبدأء فإن المواقف التى يواجهها الإنسان تنقسم إلى أربعة: اثنين 
إيجابيين (وهما ما هو مناسب ويجب تحقيقه» وما هو مفيد ويجب المحافظة عليه) 
وموقفين سلبيين (ما هو ضار ويجب تجنبه»ء وما هو مؤذ ويجب رفضه). 
والاختيار بين هذه الاختيارات يتحقق بمساعدة شعاع النور الإلهى» وذلك من خلال 
أربع درجات للعقل تتوج بالعقل المستفاد والذى يمكن الوصول إليه بالمساعدة 
الخاصة للعقل الفعّال. ولقد خصص الله الدرجة العليا للتفس العقلانية» وذلك للتمتع 
بالسعادة الأبدية»ء وهى لذة تتحقق من خلال اتصال العقل الإنسانى بالنور الإلهى 
الذى يتغلغل ويعطى قيمة لكل من الأفعال والأفكار الإنسانية. هذه الصياغة 
الروحانية هى الوحيدة القادرة على احياء القوانين وأشكال المعايشة والوجود 
الإنسانى نفسه. 


د - التوازن الأخلاقى للفرد: 

يصنف الغزالى البشر إلى روحانيين وماديين» وذلك تبعًا للتعارض بين 
الشهوة والصبر؛ فالأولون هم أولئك الذين يفضلون عالم الروحء والفريق الثانى 
وهم الماديون هم الذين يفضلون عالم المادة. لكن كليهما يعيش فى خطأء لأنه إذا 
كان مصير الإنسان لا يقتصر على الحياة المؤقتة» فأيضًا لا يمكن الاستغناء عن 
هذا العالم حيث إن الله أراد أن يعيش الإنسان فيه بشكل مؤقت. إن الطريق 
المستقيم أو ميزان الأخلاق» كما يسميه الغزالى» يتمثل فى نظام يقوم على التوازن 
بين العالح الروحى والعالم الطبيعى. وهذا التوازن لا يمكن تحقيقه بدون مساعدة 
اللهء لكن مع العون الإلهى» يمكن للقلب الإنسانى أن يصل إلى أن يجد نفسه نظيقا 
من رذائله. 
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والمعرفة الأخلاقية تتمثل فى الوصول إلى حالة من الانسجام والتجانس بين 
عالم الروح والعالم الطبيعى: لأن كلا منهما يمثل إطار الحياة الإنسانية. وعند 
الحكم على أعمال الفردء فليس من المهم النظر إلى أنه قد وصلء أم لاء إلى 
المثالية العليا لذلك الانسجام» وإنما يجب أن يؤخذ فى الاعتبار النية التى قادت تلك 
الأفعال. ويعتبر الفعل الإنسانى صالحًا أو غير صالح تبعًا للنية التى أدت إلى 
تحقيقه» فالإنسان يجب أن يحكم عليه من خلال ضميره. وهذا يجعل الغزالى» على 
الرغم من تشدده الدينى» لا يقع فى المثالية الأخلاقية ويتخذ مفهومًا معتدلا حيث 
يقبل العادات الاجتماعية السارية» ويتسامح مع العيوب الإنسانية كنقاط ضعف 
طبيعية للإنسان. وهكذاء يضع الغاية العليا للمبادئ الأخلاقية والمبادئ الشرعية فى 
شكل نموذج تربوى أخلاقى: إن غاية المبادئ الشرعية لا تمثل فى نفعيتها أو فى 
(الاستفادة من) الثروة واللذات أو السلطة أو المجد أو فخامة الحياةء وإتما فيما 
تحدثه هذه المبادىء من تقدم تدريجى للإنسان» ويجب أن يتوج هذا فى شكل عملية 
تربوية لكل الأفراد. 


5 - الغاية الأخلاقية للشريعة وللمجتمع: 
أ- المجموعة الفقهية: 

إن النموذج التربوى الخاص بالمبادئ الأخلاقية والشرعية يقود ويدقع 
الغزالى إلى اعتبار الشريعة سلطة تربوية أساسية تقوم بعملية التكوين الروحى 
للفرد. وتمثل الشريعة وسيلة حاسمة لتطهير الإنسان على مستوى الفرد أو 
الجماعةء وفعاليتها التربوية ذات قيمة كبرى لأن مجال عملها هو المجتمع كله. 
والفقة علم أخلاقى» ورسالته تتمثل فى أنه وسيلة سمو وتطهير بالنسبة للعلماء. 
وجهاز تربية وتكوين لعامة الأفراد. وكل المجموعة الفقهية يجب أن تتشكل من 
المبادئ العامة لما نطلق عليه اليوم فلسفة القانون» وهو ما يطلق عليه الغزالى علم 
أصول الفقة. وهذه المبادئ أربعة: 

١‏ - تعريف ماهية الشريعة. 

١‏ - مكانة الشريعة داخل ترتيب العلوم. 
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77 - تعدد وتخصص التشريعات. 

5 - والتبعية بين العناصر الفقهية المختلفة أو العلاقة المتبادلة بينها. 

فالفقه هو علم المعايير العليا الخالدة» غير القابلة للتغييرء والتى تطبق على 
الأفعال الإنسانية وذلك للحكم عليها هل هى عادلة أم غير عادلة [ منصفة/سليمة أو 
غير منصفة ولا سليمة» مناسبة أو غير مناسبةء» مسموح بها أو غير مسموح بها ]؛ 
هذه المعايير تقود إلى صياغة الأحكام والقرارات التشريعيةء وهى تمثل القانون 
الإيجابى. ومصادر الأحكام أو القرارات القانونية هى ثلاثة: 


١‏ - القران 
١‏ - الحديثء الذى يقوم على أقوال الرسول وعاداته 


-'٠‏ إجماع الأمة الإسلامية. ومصدر التشريع يأتى بصورة مباشرة من 
سلطة واحدة أخذت شرعيتها من ذاتها وهو اللهء وليس من العقل البشرى. 

والشريعة تنتمى إلى العلوم القلبية لأن الغزالى يقسم المعارف إلى نوعين: 
معارف العقل. ومعارف القلب؛ والأولى تشمل علم الحساب وعلم الهندسة والقلك 
والموسيقى والفيزياءء والثانية تشمل: علم العقائد.» والتفسيرء والحديث والفقه. 
والعلوم الفقهية تنقسم بدورها إلى خمسة فروع تشمل: المصادرء الأحكام: 
والفتاوى» ومنهج ودرجات المفتين. وأهم تلك الفروع هى الأحكامء والقضايا 
(الفتاوى)ء» حيث إن مصدرها هو الله مباشرةء وتنقسم إلى علم خاص بموضوع 
التشريع وعلم هدف التشريعء وعلم علة الأحكام. هذه العلوم تتحكم فى نوع آخر 
من العلوم»ء وهى العلم الخاص بصحة القران وكمالهء وعلم المنهج الذى يثبت 
ويبين كمال (صحة) المصادرء والعلم الذى يبين قيمة إجماع الأمة وطبيعته. وهناك 
فريق ثالث يخضع للنوعين الأوليين وهو عبارة عن علم التفسير والمنطق والقياس 
الاستدلالى» والقواعد النحويةء... إلخ. أما النوع الرابع فلا يكون فقط تابعًا للأنواع 
السابقة وإنما يتميز أيضا بأنه عملى بدرجة كبيرة» وهو العلم الذى ينشغل بصفات 
القاضى وتعليمه. 
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ب- طبيعة المجتمع: 

ن هيكل وينية الشريعة تمتيذ على اللبيءة الابضاضرة الإنبان- هذه اللدينة 
الاجتماعية للإنسان تعتبر ضرورية لحفظ النوع» وتجعل من الضرورى التعاون 
المتبادل. وبالتالى» فإن أول مجتمع يظهر هو الأسرةء وهى نتيجة طبيعية للتكاثر 
الإنسانى. ومع ذلك فإلى جانب الهدف العام المتعلق بالحفاظ على النوعء فإن 
الإنسان له أهداف قردية قد لا تتفق فيما بينهاء ويحدث منها المواقف التى تتميز 
بالصراعء وهو ما أدى إلى تقسيم العمل وتكامله» وإلى وضع المبادئ القانونية التى 
تحكم الحقوق والواجبات لكل قردء وإلى تنظيم (وإقامة) سلطة يجب أن تكون 
مبادئها وقوانينها محل طاعة من كل الأمة. فالسلطة هى نتيجة لبنية الطبيعة 
التسانية نقسسيا: 


إن احترام السلطة المشكلة والخضوع لها ينبعان من ضرورة أن يعترف 
بعض الأفراد بسيادة آخرين» وهذا الفعل يمكن أن يكون ثمرة رأى (العقل)ء أو 
ثمرة لعقيدة راسخة. والسلطة الحقيقية تستند إلى السيادة أو حكم الشعب لتفسه: 
والتى من خلالها يكون من الممكن تحقيق الكمال وما يترتب على ذلك وهو 
الوحدة. وبالتالى» فمن الناحية المطلقة فإن الله هو صاحب السلطة الحقيقى» حيث 
أنه هو الذات الوحيدة الكاملة وهو واحد بذاته» ومن هنا فإن كل سيادة توجد فى 
العالم يجب أن تكون نتيجة لسيادة الله. والبشرء نظرًا لأن أنفسهم قد خلقت على 
صورة الله وشبههدء يميلون إلى السيادة التى تتطلب السيطرة والتحكم فى الأشياء 
وفى الأفرادء وهذا يمكن أن يؤدىء» بل أدى بالفعل إلى استغلال السلطة. 

ولتجنب الإسراف والشطط الذى يمكن أن ينتج عن استعمال غير محدود 
للسلطة فيجب أن يوجد حدء لأن سيادة الله فقط هى التى لا حد لها. والعالم 
السماوى والملائكى والشيطانى لا يمكن أن يحكمه الا الله. لكن العالم الأرضى 
يكون أيضًا مرهونا ومحكومًا بسيادة البشر. ومع ذلكء فهذه السيادة يمكن ممارستها 
فوق كل الأشياءء سواء كان ذلك بشكل مجازى من خلال المعرفة» أو بشكل حقيقى 
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على الأشياء التى يستطيع الإنسان أن يخضعها لسلطته الفعلية» حيث يتحكم ويؤثر 
فيها تبعًا لرغباته وحاجاته. 


ج - أصل السيادة وشروطها: 

فيما يتعلق بالإنسان» تكون مشكلة السيادة أكثر تعقيد تعقيدا. إن مجرد ممارسة 
السلطة القائمة على الإرادة لا تكفى» وأكثر من هذاء قفى الناحية العملية يكون غير 
مجدء فليست القضية هى السيطرة على الإنسان» وإنما غزو قلبه: وهذا لا يتحقق 
من خلال القوة» وإنما بالحب. بالإضافة إلى ذلك؛ قلما كان كل البشر يتمتعون 
بنفس الميل نحو السيادة» فإن الخضوع يمكن أن ينتج عن فعل حرء ونفرض على 
أنفسنا من خلاله نوعًا من التحديد الذاتى. وليست الأنانية فقط هى التى نفك أت 
تحملنا على التعدى على حدود الآخرين» فحتى الحب يمكن أن يدفعنا إلى ما هو 
أبعد من أتفسناء حيث إن هذا الحب يمثل دافعًا من القلب الذى يميل إلى الانتشار 
فوق كل ما يحيط به وذلك ليستفيد منه ويصل إلى الكمال. ولما كان كل البشر 
يميلون نحو الكمالء فاتنا نميل إلى الاستفادة من الآخرين» فى مقابل أن يستفيد 
الآخرون منا. ولضيط هذه الاستفادة المتبادلة من الخدمات يجب أن يتدخل القانون 
الذدى يحدد الدرجة ونوع الاستفادة الضرورية وذلك لكمال كل واحد من البشر. 

والكمال الذى نسعى لتحقيقه من خلال هذه الاستفادة المتبادلة من الخدمات 
يحتاج إلى ثلاثة شروط ضرورية: المعرقة» والسلطة والحرية. فنحتاج للمعرفة: 
لأن أول شرط للكمال هو العلمء الذى يسمح لنا بالتمييز بين ما هو ضرورى وما 
هو غير مناسب؛ وكذلك بين الممكن والمستحيلء وبين المفيد والضار...إلخ. 
والشرط الثانى هو السلطة وهى تخضع للمعرفة» لأن القوة بدون العلم تؤدى إلى 
اكتساب الثروات وليس إلى الخير العام. وثالث الشروط هو الحرية» التى تتمثل فى 
الخلو من الشهوات والروابط الماديةء حيث لا يمكن تحقيق الكمال - وبالتالى. 
السيادة والسلطة - إذا لم تتم السيطرة على الغرائز الذاتية. وحتى فى حالة وجود 
هذه الشروط المفترضة» فإن السلطة لا يمكن تصورها كحق يمارسه الإنسان 
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لصالحه هو فقطء وإنما هى خدمة يقدمها الحاكم لصالح الأمة لأنه لا يوجد خير 
يمكن أن يقدم للإنسان أكبر من الخير الذى يتمثل فى مساعدته على إصلاح نفسه 

يتخيل الغزالى الحاكم السياسى/الرئيس مثل المعلم للأمة» وهذه الأستاذية 
يمارسها من خلال سلم متدرج يبدأ من التربية المبينة (الشارحة - الموضحة) حتى 
الوظيفة أو المهمة الإصلاحيةء ويشتمل على سبع درجات متتالية: التربية السليمة 
من خلال المبادئ الصحيحة» والتنبيه على اتباع تلك المبادئ» إدانة الانحرافات. 
السر)ء والتوبيخ أمام الملا. وعندما يتم التوبيخ والزجر ضد رئيس غير جدير 
بالحكم أو منحرف - وهو الذى يمارس السلطة بشكل يمثل خطورة على الصالح 
الوصول إلى الحرب الأهلية. 


د- مواصفات وواجبات ولى الأمر: 


إن ممارسة السلطة تخص ولى الأمرء الذى يجب أن يوجهها للصالح العام 
للأمة» وهو بذلك يقوم بأفضل عمل أو مهمة يمكن أن يقوم بها فرد اجتماعى. 
ولهذه المهمة أهداف تربوية واجتماعية ودينية» ويجب أن يعمل على المحافظة على 
تتولد من الغريزة. والنظام الاجتماعى يعتبر أمرًا ضرورياء لأن هدف الوصول 
بالفرد لحالة الكمال يمكن أن يتحقق فى جو السلم فقط. ويجب على ولى الأمر أن 
يحافظ على ذلك النظامء بكل الوسائل بما فى ذلك استعمال القوة» على الرغم من 
أنه يجب أن يتم ذلك دائمًا بشكل خيّر ورحيمء وذلك للتحكم فى الشهوات المتضادة. 
والسماح بالأداء الحر للأقعال التى تؤدى لكمال الإنسان. 
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ولكى تكون سلطة ولى الأمر شرعيةء» يجب أن تكون مدعومة بالشروط 
الطبيعية الخاصة بهاء وهى نوعان: أصل استحقاق ولاية الأمرء وطريقة ممارسة 
السلطة. وتبعًا للشرط الأولء فإن ولى الأمر يجب أن يحوز بشكل حقيقى وشكلى 
الولاية المكتسبة من الوراثة المشروعةء أو الاختيار الحر. ومن الصحيح أن تولى 
الحكم بواسطة القوة أو الدهاء (يحدث كتيرًا) يعتبر أمرًا واقعّاء ومن الصحيح أيضًا 
أن الحكم أو الإمارة التى يتم الوصول إليها بشكل غير شرعى تمارس أعمالها 
أحيانا بشكل صحيح؛ ولكن حتى فى هذه الحالةء فإن هذه الممارسة للحكم تحمل فى 
ذاتها عيب عدم الشرعية من حيث الأصل. وبالإضافة إلى تولى الحكم بشكل 
شرعى ومن خلال مؤهلات كافية» فإن على ولى الأمر أن يمارس السلطة تبعًا 
للقوانين الموضوعة؛ ويجب أن يظهر خلال ممارسة صلاحياته قوة وعدلا وذكاء 
ورحمة. وإذا لم يمارس ولى الأمر السلطة بشكل لاتق ونبيل أو إذا فقد المؤهلات 
أو القضائل الضرورية»ء فإنه لا يجب على رعاياه أن يطيعوه» بل يكون من حقهم 
أن يخلعوهء وذلك فى حالة توافر القوة بالإضافة إلى الحق. وأن منطقا سليمًا 
وواقعيا يجعل من الضرورى تجنب الأخطار الكبرى للحرب الأهلية» التى يمكن أن 
تحدث عندما لا توجد الوسائل الكافية لفرض حقوق ولى الأمر الآخر الذى لديه 
المؤهلات والصفات الأفضل لممارسة ولاية الأمر. 
ه - حدود سلطات ولى الأمر: 

إن صعوبة أن يجمع ولى الأمر الفعلى بشكل كاف صفات العلم والعدل 
والقوة والقدرة» تجعل من الضرورى دراسة كيفية سد الخلل النائج عن نقصها. 
ويميل الغزالى إلى تكوين مجلس من العلماء الذين يمكنهم أن يساعدوا ولى الأمرء 
ومن خلال هذا التعاون سوف يستفيد ولى الأمرء وكذلك كل المجتمع. إن الصالح 
العام للمجتمع لا يفرض ققط مساعدة ولى الأمر من خلال ذلك المجلسء وإنما 
يفرض أيضا التجاوز عن نقص بعض المؤهلات أيضنًا والتى من الناحية النظرية 
كانت تفرض خلع ذلك الحاكم» فلا يجب مطلقا القضاء على الشر بوسائل يمكن أن 
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تكون سببًا فى شرور أكبر من الشرور التى نحاول إصلاحهاء وعلى الرغم من أنه 
لا تجب طاعة ولى الأمر الذى تحول إلى طاغية» فإنه يجب التكيف مع الواقع 
والتسامح معد عندما يؤدى عدم الطاعة إلى تعريض نظام المجتمع وأمنه للخطر. 
أن الاعتراف السلبى بالسلطة الفعلية وبالأمر الواقع يمثل نتيجة للدور التربوى 
للنظام الاجتماعى؛ وإن تحقيق هدف الكمال يستلزم أحيانا أن تضحى بواجب الثورة 
ضد الطاغية؛ء كما يجبرنا على التضحية فى أحيان أخرى برغباتتا وحقوقنا الفردية. 

ولكى نفهم هذا الموقف المتسامح للغزالى؛ يجب أن نتذكر الفترة التى كان 
يعيش فيها: نهاية القرن الحادى عشرء أى بعد الهجرة بخمسة قرون تقرييّاء حيث 
تحولت عملية إضفاء شكل بيروقراطى على السلطة إلى أمر واقع. وكان من 
الضرورى توافر حد أدنى من الحياة الاجتماعية السلمية حتى يمكن تحقيق الهدف 
التربوى. فمن أجل التفكير والتربية والسمو بالنفس إلى الله كان من الضرورى 
تأمين القوتء والملبسء: والمسكن والعيش المتوسط فى حالة سلام مع الجيران» 
وعدم الاعتياد بشكل دائم على الحربء والمطاردة والقتل النائج عن العنف. وقى 
نهاية الأمرء فإن هدف هذه الحياة الأرضيةء هى تطهير الروح الإنسانية حتى 
يرغب ويقبل الله أن يقرب نوره من القلب ويضيئهء أما ما زاد عن ذلك فهى 
وسائل فانية ومؤقتة. وإذا أردنا بلوغ غاية الكمالء ففى الناحية العملية 5-5 أن 
نتسامح مع الضرر الأقل للممارسة غير السوية والسليمة للسلطة [السيادة]» على 
أساس أنها أخف الضررين بدلا من أن نضع موضع الخطر - من خلال تشددنا 
وعدم تسامحنا - إمكانية تحقيق السعادة الأبدية. 


- المعرفة بوصفها تربية روحية للفرد: 
ل المعنى العملى للمعرفة: 

إن تحقيق النموذج الاجتماعى التربوى الذى شرحناه فى السابق هو غاية كل 
جهود فكر الغزالى. إن ما يبحث عنه الغزالى هو المعرفة والحكمة. ولهذاء كان 
كثيرًا ما يقول بإعجاب إن العلم مثل الشجرة وثمرتها هو العمل الصحيح (المستقيم). 
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إن الإنسان يبحث عن كماله الروحى من خلال الشعور الدينى الذى ينشأ من 
المعرفة» ويظهر من خلال الأعمال الصحيحة. إن المعرفة تقود الإنسان الى 
ممارسة الأعمال الطيبة» وذلك من خلال دواعى القلب وتجعله ينفتح على نور الله 
الذى يقودنا مثل اللجام الجيد للحصان السلس القيادة. وللوصول إلى هذه الدرجة من 
الكمال»ء يجب قطع طريق طويل؛ وذلك من خلال ممارسة أعمال الزهدء التى 
تهدف إلى تسهيل أداء الواجبات التى تفرضها الشريعة الإسلامية: معرفة الشريعة: 
وشهادة أن لا إله إلا اللهء والوضوءء والصلاة» والزكاةء والصوم والحج. 

إن القيام الفعلى بالواجيات الدينية يجب أن يتعدى ويتجاوز إطار الأداء 
الشكلى والروتينى» لأن المهم هو الروح التى تؤدى بها تلك الأفعال. وهذا يجعل 
الغزالى يدرس الشروط التى يجب توافرها لكى تكون. الصلاة أكثر نفعًا والزكاة 
أكثر فضلا؛ وكذلك فواتد الصوم الذى يُسكت الشهوات ويكتسب قيمته الكبرى 
عندما يتوجه به إلى الله فقطء وأهمية الحج الشرعى إلى مكة, حيث إنه يمثل عملا 
صالحا يخضع فيه العقل للإيمان. وبالإضاقة إلى تلك الواجبات الشرعيةء توجد 
أعمال أخرى تساعد على التقوى. هذه الأعمال - وإن كانت غير إجبارية - لها 
قيمة روحية عليا؛ مثل قراءة القرآن وتدبره؛ء والذكر. هذا الذكر يعتبر من أقوى 
الأسلحة الزهدية لأنه يبعد غوايات الشياطين» ويجلب رحمة اللهء وتقوى النفسء» 
وأن الصلاة التى يحافظ عليها تعتبر أفضل مكون للروح. 

إن ممارسة كل هذه التدريبات الروحية يجب أن تكون متوافقة مع الواجيات 
الخاصة بحالة المؤمن ومهنته؛ والأعمال الزهدية يجب أن تكون متوافقة مع 
الصداقة والحب. وأن حب المؤمن لا يجب أن يقتصر على شعور أنانى نحو أسرته 
أو جماعته» وإنما يجب أن يمتد ليشمل كل الآخرين» حيث إن كل البشر هم عيال 
(خلق) اللء ولا يجوز إخراج أحد حتى العاصين من ذلك الحبء. لأن المعصية 
جديرة بالكراهية أما العاصى نفسه فيستحق العطف. إن هذه الروح الخيرة نفسها 
يجب أن تنشط الغيرة الدينية التى يفرضها الإسلام وذلك بوعظ المؤمنين الذين لا 
يقومون بواجباتهم الدينية وتصويب سلوكهم ونقدهم وزجرهم. وأخيراء وعلى الرغم 


5208 


من أن المسلم التقى يجب أن يكون متقشفاء فإن هذا لا يعنى الكراهية المطلقة 
الملذات الشريفة مدل سماعح الأنغام والألحان» التى كان يرفضيها بعحخص علماء الدين 
المتشددين فى حين أن الغزالى يقبلها. 


ب- اختيار الحالة الاجتماعية ومعناها الاجتماعى: 

لتحقيق نموذج الحياة الدينية» فإن على الفرد أن يبدأ باختيار حالته الاجتماعية. 
ويحلل الغزالى مزايا وعيوب كل من الزواج والرهبانية. إن مزايا الزواج تكمن فى 
أنه يجعل من الفرد وسيلة إلهية فى عملية حفظ الجنس الإنسانى وتقدمه» ويسهم فى 
زيادة عدد المسلمين» كذلك فإنه يطفيع أو على الأقل يحد من شهوة الجنس. كذلك» 
فإن الزواج يمد الإنسان بلذات وشهوات روحية وشرعيةء حيث يريح الروح. 
ويجنبها الشعور بالوحدة؛ ويعد الفرد ليخدم مجتمعه وربه على أفضل وجهء وذلك 
من خلال عنايته ورعايته لأسرته؛ وكذلك يسهل نمو اقتصاد الأسرة ويحافظ عليه 
وذلك بفضل تعاون المرأة. ومن ناحية أخرىء فإن الأسرة هى أول وأهم مدرسة 
للفضائل الاجتماعية والسياسية» ففيها يمارس الأب الواجبات: الخاصة بالقيادة 
ويتعود عليهاء حيث يعتاد السيطرة على شهواته لأن دواقعه الأنانية تصطدم مع 
طباع الأقراد الآخرين فى المجتمع الأسرى فيحاول كبحها. 

أما الرهبانية فلها ميزة أنها تسمح للروح الإنسانية أن تتحرر من المشاغل 
والمسئولياتء» ولكن المثالية لا تتمتل فى أن يكون الإنسان راهبًا أو متزوجًا وإنما 
تتمثل فى يكون راهيًا جيدا أو متزوجا جيدا؛ وتكون أفضل حينما يكون الإنسان 
راهبًا ومتزوجًا فى أن واحدء حيث يساعد هكذا على انتشار النوعء ولكن بدون أن 
تعيقه الحياة الزوجية عن خدمة الله والاستسلام لهء وهذه المثالية هى التى طبقها 
النبى محمد فى حياته. وعندما يقرر المسلم حياة الرهبانية» فيجب أن يختار بين 
الحياة مع الناس أو حياة الغزلة؛ وهذا الاختيار يجب أن يتوافق مع الطباع 
والسيكولوجية الخاصة بالفرد. وهذا يفرض على الزاهد معرفة عميقة بطبيعته حتى 
يعرف كيف يصحح بشكل أفضل عيوبه» وكيف يسيطر ويخضع شهواته حيث يقود 
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نفسه فى الطرق الروحيةء وهى التى تؤدى إلى حياة الكمال بالنسبة للزاهدء ولكن 
بدون أن يترك حفظ جسده والعناية به. وأن ما يجعل النفس نبيلة حقا هو العلم: 
الذى ينتج عن معرفة الإرادة وممارستها. هذه المعرفة الروحية توجه الإنسان إلى 
اللهء وهى مختلفة عن الشهوات الإنسانية بل هى نقيضهاء وهى الطريق الوحيد 
للسعادة الحقيقية. 


ج- المدد الإلهى: 

إن طريق الكمال ليس طريقا طبيعيا. إنه يعتمد على الطبيعة» ولكنه يتجاوزهاء 
والزاهد يحتاج لأن يعرف المخاطر التى يمكن أن يلاقيها فى الحياة غير العادية 
لتجنبها وتصحيحها. وأن أكبر خطرين يعترضا حياة .الاتصال بالله هما الغواية 
والوسوسة. فقلب الإنسان مثل البناء الذى يدخل فيه بشكل مستمر أكثر الانطباعات 
تبايناء وذلك من خلال الحواس الخارجية أو الداخلية بدون أن يتمكن عقلنا من 
تجنبها. وأخطر هذه الانطباعات هى الصور التى تهاجم أرواحنا عندما نكون أكثر 
ثقة فى أنفسناء حيث تتولد منها فى الحال رغباتء بل وحركات جسميةء وقفى هذه 
الحالة فإن على الزاهد أن يعرف إذا ما كانت هذه الدواقع تصدر من الملائكة أم 
من الشياطين. 

ولا يستطيع الزاهد أن يدرك (طبيعة) الأرواح إذا لم تكن لديه مساعدة 
خارقة من رعاية الله وفضلهء وهي نوع من المساعدة الخاصة؛ التى هى من عند 
الله وبلا مقابل ومن خلالها يمكن للروح أن تتلقى الإلهام العلوى وتترك ميولها 
الخاصة. ويتقسم الإلهام إلى إلهام مرشد وإلهام داع وإلهام مسهل والهام معين 
وإلهام حافظ. وعندما يسكن هذا العون الإلهى فى القلب الإنساتى» فإن هذا القلب 
يتحول إلى مقام لله؛ وعندما يرفض القلب العون الإلهى فإن الغوايات تنتصر. 
ويتحول القلب إلى عرش للشيطان. ونستطيع تطهير أرواحنا فقط بالصلاة والتوبة : 
لكى تطرد الغوايات وتتلقى الإلهامات الإلهيةء حيث تطرد إلهامات الشيطان» حتى 
ولو كانت مغلفة بطبقة من الخير الظاهرى كما يحدث أحياناء وتحمل فى داخلها 
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بدرة الشر. وحتى فى هذه الحالة» فإن الإنسان نتيجة لطبعه الشهوانى لا يمكن أن 
يتجنب بشكل مطلق حضور الوساوس والغوايات. ولكى يوجه الحياة غير الطبيعية 
يستطيع فقط أن يستخدم كمعيار النية» التى تسود حياته» وتحكم فعالية المراحل 
الأربعة التى تسبق الفعل: الفكرة والميل والرأى والدافع(أى الخاطر والقصد والنية 
والعزم). ولهذا فإن وساوس الشر يجب أن ترفض منذ اللحظة الأولى» وأن يستعين 
الإنسان على ذلك بالصلاة فهى أقوى سلاح روحى. 

- نظرية اللغةه: 


كانت احتياجات ضرورات علم تفسير القران هى السبب الرئيسى لتطور 
ووضع الدراسات اللغوية لعلم الكلام» والتى انتهى بها الأمر إلى طرح قضايا قلسفة 
اللغة. وأول من اهتم بأصل اللغة هم المعتزلة» الذين دافعوا عن فرضية التوافق 
الإنسانى على اللغة؛ أما الأشاعرة فعلى العكسء أيدوا التعليم الإلهى (أى التوقيفى ) 
[أى تعليم الله للبشر]. هذا الجدل أدى إلى موقف وسط بين الموقفين: إن الله قد ألهم 
الإنسان الإشارات الأساسية للغة» ومن خلالها وضع الإنسان اللغات المختلفة؛ وهذا 
الموقف هو الذى تبناه معلم الغزالى وهو إمام الحرمين. 

ولم يكن بوسع الغزالى أن يستغنى عن نظرية الأصل الإلهى للغة وذلك 
لأسباب لاهوتية بديهية» ومع ذلك فهو يتعامل مع القضية بشكل مختلف» سواء فيما 
يتعلق بالأصل التاريخى أو النفسى. ومن ناحية نظرية بحتة» فإن النظريات الثلاثة 
حول أصل اللغة تعتبر محتملة: فإن الله يستطيع أن يخلق اللغة لأنه على كل شىء 
قديرء وكذلك من الممكن أن مجموعة من الأقراد الأذكياءء أو ريما قردًا واحذا 
فقطء قد أخذوا يعطون أسماء للأشياءء وذلك لتحديد معناها بشكل ماء وإذا كان . 
هذان الموقفان ممكنين فالموقف الثالث يمكن أيضتّاء لأنه مبنى على الأول والثانى. 
ومن وجهة النظر الخاصة بالأصل التاريخى للغةء فإن الغزالى يظن أنه لا توجد 
معلومات لمواجهة المشكلة بشكل علمى. إن رأى عامة المسلمين الذين يعتمدون 


على النص القرآنى [ 7١/7‏ ] “وعلم آدم الأسماء كلها...", يمكن أن يفسر على 


أربعة أوجه: 


0 


أن الله بمكن أ يكون قد أوحى لادم صروره اعطاء انما للأشياءء 
واخترع آدم الأسماء. 

أن الأسماء يمكن أن يكون قد تم وضعها من قبل الملاتكةء وعلم الله 
آدم تلك الأسماء التى اخترعها الملائكة. 

9 ألله علم أدم الأسماء الأساسية: أرضء. سماءء حتة: نار...إلخ*. 
واخترع آدم من جانبه أسماء الأشياءء والفنون والمهن. 

أن الله يمكن أن يكون قد علم آدم اللغة» ولكن لا ندرى هل نقل ذلك 
لذريته وتركهاء أو نسيها ولم يستطع أن يبلغها للآخرين. 


(1) 


1 


هوامش الفصل الثامن 


لقد قام الاستاذ ج. ر. ميتشوت 7435804 .3.1 بطبع مقدمة 
كتاب "حدوث العالم' لعمر بن على بن غيلان وترجمها للفرنسية 
وبياناتها كالتالى : 
مط .طنام ٠عاعمزد‏ ع1لة-ع1 20 عممعتصوع21 عتمعلهدم 12" 

(344-/28 .مو١(40)1993‏ ٠سء‏ :1 طه 41 

حيث ناقش وطرح بصورة موققة التأثير الكبير الذى وصل إلى 
ما يشبه الوباء لابن سينا فى علماء العقائد المسلمين» والذى لم ينج منه 
أحد حتى الغز الى نفسه. 

أبو حامد محمد بن محمد الغزالى» ولد فى قرية الغزال 
الصغيرة؛ فى محافظة طوسء فى إقليم خراسان» عام .٠١58/56٠‏ 
وقد تلقى تعليمه الأول على يد معلم صوفىء صديق لأبيه. وعندما 
مات أبوه وانتهى ما معه من مال قليل اضطر إلى الدخول فى مدرسة 
عامة» حيث درس الفقه والأحاديث مع أحمد بن محمد الرازكانى. 
سافر فيما بعد إلى جرجان» حيث درس لمدة ثلاثة أعوام الشروح 
الخاصة بأبى نصر الإسماعيلى. بعد ذلك انتقل إلى نيسابورء وقد 
جذبته إليها شهرة إمام الحرمين التى ذاعتء حيث بقى هناك حتى وقاة 
ذلك الإمام عام .٠١85/51/8‏ وفى ريعان شبابه عينه نظام المُلك. 
وزير السلطان ملك شاهء مديرًا للمدرسة النظامية فى بغداد» حيث أكمل 
معارفه فى العقائد والفلسفةء» وبدأ فى التدريس. ذاعت شهرته بسرعة. 
وقد كلفه الخليفة المستظهر بإدارة الجدل ضد الشيعة الإمامية الاتناع شريةء 
وفى هذه المناقشات» وجد التور(الهداية). حينذاك عام ٠١15/4848‏ 
درس الشعائر الصوفية. عند ذلك قرر دخول الطريق الصوفى حي 
انكب وانغمس فى الصلاة (العبادة) وترك كل الأمور الدنيوية» وذلك 
ليسير فى طريق الكمالء وسافر إلى دمشقء» حيث مارس فيهاء ولمدة 
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عامين: التدريبات(الرياضات) الصوفية» ثم زار بعد ذلك القدسء ومكة 
والمدينة وأريحاء حيث مارس حياة روحية رائعة. وهكذاء وبعد أن 
تجهز بالصلاة والتوبة» عاد من جديد إلى بغداد ونيسابور ليتابع حياة 
الغزلة» حيث كرس نفسه للدعوة للزهد حيث أخذ يُعلم الطريق الذى 
يقود الإنسان إلى الله. وقبل موته بأعوام عاد إلى بلده الأصلية طوس 
حيث أسلم نفسه بالكامل لحياة التأمل» وهناك مات فى ؛ ١جمادى‏ الثانى 
من عام ١8/60٠6‏ ديسمبر عام 2١١١١‏ وكان عمره خمسة وخم سين 
عامًا. كانت كتب الغزالى كثيرة جذاء وتبعا لمؤرخه سعيد مرتعضيىيء» 
فقد ألف أكثر من ثمانين كتايًا. 

أعمال الغزالى الرئيسية لمعرفة فكره هى: 

١‏ - 'مقاصد الفلاسفة "» ترجمة لاتيتية. طبعة عربية: القاهرة 
97١‏ وترجمة جزئية للإسبانية لآسين بالاسيوس. 
00152[10706ناف) .([ ع0 [211لاع2601 فصامط .120 - 
عاك ٠أطعم‏ لم كتأععهع |4 متتأدودىن]غدأم أ© موعقعما اللاعاكمعاطاء1آ 
ل »1ك أمعاء ألا 5 أعجمء 41 2دمرعل1100 .له 1506١٠‏ 12ععرع/7١‏ 
ملكث »2[أمندمكظ لواعند .020 »1933 ©2مكاره 1 ععلاء سل 

1854-2 .ون لكآ ٠اععوع‏ الل ع1 أمه10[!هنا !11ر5 هآ 3131052آ1 

؟- 'تهافت الفلاسفة "؛ ترجمة لاتينية. طبعة عربية؛ء بوميباىء 

هه ممم امء والقاهرق 1885/١5٠١”‏ 1.01/15195كء 

00١‏ ء وطيعة نقدية قام بها بويجء بيروت عام 

7 ؛ وترجمة للالمانية» وترجمة جزئية للفرنسية. وترجمة 

جزئية للإسبانية قام بها آأسين بالاسيوس. 

© ؟عكلنتلالامه2[1) .) ع0 [7/21ء11601 2]1213آ 1 

. واأمواع8 ١دععلإنام8 د116لن)‎ 1927١ 20. عل اممميعلة‎ 82061٠ 

4 »0ع آناك كاذ »ءتدأمودماتاط ع1 1مو عر ا 126 


- 1592 ع :تمعك الا ععاند لا عل وسمن) عل لأداع:دم مكععمد1 .120] 
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© سسب 


5 23121056 قاكة ع0 دامتنتقوكظ لداعمد .520 19002 
2 تك '[ 19016 عه2معدتهة »أععمع41 دع 7111 3 3/11 716 
10 .20 .372 - 303 .و1 ا[ ٠اععمع41‏ ع4 لمعل !رونا 
.5 »113011026 ءمكودوام 
"إحياء علوم الدين'", طبعة عربية» القاهرة ؟7١95١185/1١م...إلخ,‏ 
وترجمة جزئية للإنجليزية» وترجمة جزئية للإسبانية لاسين 
بالاسيوس. 
3 عل 1 0عط1]1 ء»لأدوو7طلء81 عل مدعاعنة اداععدط .120 
20 »1902 -1901 »٠.ع50‏ موتكم +17 كه .ل 16يهم ورععىع) 
3-7)1916(١ 12 )1917(» 4‏ كموطنا ع»تعندى عل لمتعموم 
فاكة عل تاأمسدمكظ اأدتععد .لدن 35)1940(١‏ بعراء/1ا 1922(1) 
0 2اى ٠١‏ أععمع 41 ع0 لممتأمنا11 :مد هآ ٠165ع5123آ]‏ 
2ن .20ها »19452 -1934 ١715. 1]1301510٠»‏ 4 »ماتمتاوس 
11610 0172آ-له تصنتالا هجا د تأمععمط!م)-له عأءع100م2 1١‏ ءعدكعامها 
10025١» 163.‏ 262 
" كيمياء السعادة "» طبعة عربيةةء 1175/1763775ء ترجمة 
عل «لاعل1 ,1873 علإأمعطاذ ,5عصسامط عل وددعاعصآا .1120 
.50 ,1 نك .م0 عتتكة 01ص كتكتلدقة ,1910 ١»كعكلهصملا‏ عءلاعظ1آ 
.118-119 
" المنقذ من الضلال "» طبعة عربيةء القاهرة .١1845/1١١١09‏ 
ترجمة فرنسية. وترجمة فرنسية أخرى ذات مستوى أقل 
بكثيرء وترجمة إنجليزية. وترجمة جزئية لآسين بالاسيوس. 
وبيانات تلك الترجمات كالتالى: 
.ل علمموطاعكة1ا عل أعتطتدظ عل ودعع مد .130 
دنا توميكط > جتعلاعمتوناء5 عل مكععصت1آ .20عا لا .لت )1877 1١92‏ 
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ماكذ عل لأداععدط .20 / داأكتلدصج 19092 علز16ط1 ع0 ددعاعما 
2 - 264 .مم ا[ ».اك .مه ١105ع13جآ]‏ 
5"- "إلجام العوام عن علم الكلام". طبعة عربية. القاهرة 
2*8 ترجمة جزئية للإسبانية لآسين بالاسيوس. 
0كزز أطظ »8212105 داكذ عل دامسدمكظط لداععد .120 
55347 .مم 1716010١»‏ 
/ا- “مشكاة الأنوار"» طبعة عربية 76١1907/1٠ء‏ ترجمة إنجليزية 
تحليل وترجمة جزئية للإسبانية لاسين بالاسيوس. 
[020165١ 19242 5‏ »تعسملتندن عل ددعاعه][ .1120 
4] 6 ومتعهلهة ونتعثظ عل د[امصدودظ لوتعندط .لدن ب 
.250- 242 .عم لال ءلمل 1 أهنا!؟ أورده 

4- 'محك النظر فى المنطق"؛ طبعة عربية: القاهرة. ترجمة 
.3+ 419 .مم اق .02 22136105١‏ ماكخم عل [إدرععوط .1130 

14- 'معيار العلم قى المنطق". طبعة عربية:. القاهرة. 
1 تربيةا يزنية اللدياية الون بالاسيدسن. 

423 .مم .11 .م0 122121605١‏ واوخ عل أواععوط .1120" 

٠٠‏ “"الاققصاد في الاعتقاد". ترجمة عربية. القاهرة 
7ه »ه» ترجمة إسبانية لاسين بلاسيوسء مدريد. 
6ام. 

١-"كتاب‏ المستظهرى"”؛ ترجمة جزأين لجولدتسيهر وترجمة 
إسبانية لاسين بلاسيوس. 

4 »1916 عالانطأعواعناك ودع 010215666 ع1 .2820 
- 4/3 .مم »7220106 مأكنار أظآ »22121055 وركث عل 2أممقدمةظ]آ 
498 
7 "ميزان العمل". طبعة عربية 57١1570/1ء‏ ترجمة فرنسية 
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لحكمت هاشمء 211145 تحليل وترجمة جزئية للإسبانية لآسين 

 سويسالاب‎ 

لا 2311515 19452 عتروعطع دآ مدمطلتط ع0 دكععقمظ .1130 

11011004 هر[ »2312105 وتعة عل داممفوكظ لدتععدة .20 
251-03 .رم 117١‏ 

-١‏ "الوجيز"» طبعة عربية» القاهرة 18353/15111م. 

-١‏ "كتاب المستصفى من علم الأصول"»: طبعة عربية» القاهرة 
م( ١٠آمء‏ وترجمة جزتئية للإسبانية لاسين بالاسيوس. 
2لا" »2513105 متاكعذث ع0 2امسدمكظ لداعيوط .1120 
لاناعة5 111101605[ 1020252612605 105 ع0 1212© 13 عل 515م00لإ5 

.1925 »1120110 ».. عا مراععءىء(! .لط ع2] .471 صن .طأتام» "اأععدمام 

6- أكتاب المقصد الاسنى فى شرح أسماء الله الحُسنى*» طبعة 
عربية» القاهرة ؟77١05/1١15ء‏ وترجمة جزئية للاسبانية 
لأسين بالاسيوس. 

6 0أكناز 11 »2212105 متاكذ عل 2أممدمكط أوزععج1 .1120 
435-77 .مم 
75-"منهاج العابدين"» طبعة عربية:؛ القاهرة 7١51١18516/1ء‏ 
ترجمة جزئية للإسبانية للمقدمة لاسين بالاسيوس. 
ملكذث 02م مع8010م [ع0 دامصدوحكظ لداععدظ .20 
.193-386 .نمم ا[ ءالممةتأمع7!1أجرعه ما 12313165١‏ 
7-كتاب 'فاتحات العلوم"؛ طبعة عربيةء القاهرة 75717١/039٠31١مء‏ 
ترجمة جزئية للإسبانية لآسين بالاسيوس. 
دنا" 165ع2212 صائذ ع0 د[أممدمكظط أداععد .20 ١‏ 
.ألا ع .ل وخظ .طانام ء '60250812م ع0 تتمتساآناك نط 0106ماع ملاتمء 
.4 »722128022 
-كتاب "القسطاس المستقفيم'. طبعة عربية 4/. 5٠‏ 
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.١57:49/05 41 'معراج السالكين": طبعة عربية» القاهرة‎ ١ 

-"رسالة العقائد"» طبعة عربية» القاهرة ١917/1776‏ 

-'رسالة فى الوعظ"» طبعة عربية ضمن كتاب الفيصل. 

#الاسكنان لتر السيوك قن اسييحة لواف طيمة عريوة 
القاهرة 1١51١1813/1م.‏ 
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تواصل الغنوصية (المعرفة) الأفلاطونية الحديثة فى المشرق ' 
[ من القرن الحادى عشر إلى القرن الثالث عشر] 
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-١‏ التحول الإشراقى لفكر ابن سينا 
أ- تبعات وتتائج الموقف النقدى للغزالى: 

إن الهجوم القاسى والمقصود للغزالى ضد الفلاسفة -- وفى الحقيقة ضد ابن 
سينا - بدا كما لو كان غير كافيًا ومحدوذا ونتيجة لأخطاء ابن سيناء ومن هنا ظهر 
نقاد أكثر تشددًا بدءًا من ابن غيلان حتى ابن تيميه. وهكذا مُحى فكر أبن سينا من 
الوسط الثقافى السنى فى المشرق. ولكى نعود لنرى الفلسفة من جديد فيجب أن 
نوجه أنظارنا نحو الأندلس» حيث ظهر أبن باجة» الذى يطلق عليه اللاتينيون 
"إفيمباس 6ع2مدمء87": وهو الذى بدأ من جديد مشوار الفلسفة حيث قام بتقد فكر 
الفارابى» فى الوقت الذى أبدى فيه جهلا مطلقا بفكر ابن سينا. وسوف يظهر فكر 
ابن سينا على يد أبن طفيل إفى القرن الثانى عشر]. ومع ذلك. فعلى الرغم من 
الصدى المتأخر لفكر ابن سيناء فإن أفضل من تبناه هم الفلاسفة اللاتينيون 
المسيحيون الذين عاشوا فى القرئين الثانى عشر والثالث عشرء وحين ترجم الجزء 
الخاص بكتاب النفس- وربما كان ذلك حوالى عام ٠6١١م‏ - استخدمت المدرسة 
الفلسفية المسيحية هذه الترجمة» لبدء وضع ملخص فلسفى ولاهوتى جديد خاص 
بالقرنين المذكورين بل وجزء كبير من القرن الرابع عشر.(١)‏ 

هناك جانب آخر (من فكر ابن سينا)ء ليس أقل ثراءً» أو توجهًا من الناحية 
التاريخية» غذى الفكر المشرقى الذى له ميل إشراقىء واتجاه دينى شيعى بشكل 
عام؟ وأن تطور ذلك الفكر لن يتوقف فى القرن الثالث عشرء بل سيعطى ثمارا 
مهمة حتى بدايات القرن الثامن عشر وسيصل حتى أيامنا هذه.(؟) ومع ذلك» فمن 
المناسب أن نقؤل إن أول ظهور لفكر اين سينا فى المشرق حدث فى حياة ابن 
سيناء يكن اإمناعالة ,يداي رازاناية مسازر ايدان إن والنداك فى اتات ابن 
مسكويدء وابن فاتك وأبو البركات البغدادى!'). 


)١(‏ ولن كان أبو البركات اليغدادى قد قام بنقد الفلسفة المشائية فى كتابه الضخم : المعتبر. (د.مدكور) 
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ب - أبن مسكويه: 


هو أحمد بن محمد بن يعقوب بن مسكويه(؟)ء وهو مفكار من أصل 
فارسى وشيعىء وإن كان معتدلا. ونجد آثارًا للنقد المتعارف عليه فى فكر ابن سينا 
سواء فى كتابه الأول “تهذيب الأخلاق" - والذى مدحه كثيرًا نصير الدين الطوسى 
فى كتابه ' الأخلاق النصيرية " - أو فى كتابه الثانى 'الحكمة الخالدة". إن رؤيته 
الإشراقية لأقكار ابن سينا تفهم من خلال الأصل المفترض لهذا الكتاب المذكور. 
وتبعًا للتراث الفارسىء فإن هذا الكتاب كتبه ملك أسطورىء يعد نموذجًّا إيرانياء 
يُدعى هوسانج عمدودة]؛ أو أحد العلماء المقربين لهء وأسماه "الحكمة 
جاويدانخرد" 20,ةَز 201035لا؟ وبعد ضياع النصء تم اكتشافه من جديد فى عهد 
الخليفة العباسى هارون الرشيد وترجمه إلى اللغة العربية أبوسهل بن النوبختىء 
وأن دور ابن مسكويه ربما يكون قد اقتصر على إعادة تنظيم ذلك الكتاب باللغتين 
العربية والفارسية» حيث أضاف إليه أشياء كثيرة جدا. 


إن أفكار ابن مسكويه لا تمثل إلا ظلا أو طيفا لأفكار ابن سينا. ولهذاء فليس 
من الغريب أن يحتقره ابن سينا ويقارنه بشخصية الكرمانى7! البغيضة. ولكن ابن 


)١(‏ فو حميد الدين أحمد بن عبدالله الكرمانىء» كبير دعاة الإسماعيلية يجزيرة العراقء أيام الحاكم بأمر الله. 
وهو أيضًا صاحب مؤلفات متتوعة فى الإشادة بالمذهب الإسماعيلى» ومن أشهر هذه المؤلفات : راحة 
العقل» والأقوال الذهبية. واحتقار اين سينا له يدل على ما ذهب إليه المؤلف من عدم تشيع ابن سينا. 

وفى هذا المقام تود أن نشير أن الدكتور / عبد اللطيف العبد نقى صحة الموقف المعروف للرازى عن 
الأنبياء والنبوةء ولهذا فانه يمكننا أن نؤكد ما ذكره الأستاذ سليمان دنيا فى مقدمته لكتاب الإشارات 

والتنبيهات حيث يعلق على قول الجوزجانى في معرض سيرته لابن سينا "عدلت إلى شرب قدح من 
الشراب"؛ بقوله : "إنى لا أشك فى صحة نسبة هذه الدعوى إلى ابن سيناء فإن الذى يعرف الطريق إلى 
الجامع يضرع فيه إلى ربه ويبتهل فيه إليه رجاء أن يفتح له المنغلق....لا يتأتى أن يسلك مع المداومة 
على هذا الطريق» سبيل التمرد والعصيان له؛ وقد مر بنا قوله " وكنت من أجود السالكين 'فكيف يكون 
جيد السلوك وسكيرا معا؟ ولعل كلمة شراب تعنى عنده غير ما تعنى فى عرف القوم فإن كل مشروب شراب. 
وفى موضمع آخر يشير المؤلف أنه تم العبث بسيرة الكثير من العلماء ودست عليهم أشياء ليست صحيحة للإساءة 
إليهم. انظر المراجع التالية : 

الطب الروحانىء أبو بكر الرازىء تحقيق وتقديم / عبداللطيف العيدء مكتبة النهضة المصرية؛ 2١918‏ ص .3١‏ 

الإشارات والتنبيهات: ابن سيناء تقديم /سليمان دنياء ذخائر العربء الطبعة الثالثتة»ء دار المعارف ١1417‏ 
هامش رقم ؟".» ص 47 (المترجم) 
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مسكوية أثرى مؤلفاته من خلال معلومات تاريخية واسعة جدا عن العرب والهنود 
والإيرانيين. كما أبدى اهتمامًا كبيرً! بالتعرف على العادات والحضارة والسلوك 
الأخلاقى للبشرء وللشعوب» وهى معرفة توصل إليها من خلال مجموعة الأقوال 
المأثورة عن المعرفة الخاصة بالأمثال والحكمء والتى يلاحظ فيها تأثير الأدب 
البهلوى. وعلى الرغم من أنه لم يتم توضيح أى علاقة علة» فإن فكر ابن مسكويه 
وطريقة عرضه تشبه كثيرا طريقة ابن حزم [ القرن الحادى عشر ]؛ بما فى ذلك 
إعجابه بالأخلاق النابعة من الأقوال المأثو رة 12 فسسععاممم . 

أيضنا من الضرورى أن يكون على بن هندو الرازى [مات عام 
“3 قد تأثر بابن سينا. أما أوجه التشابه بينه وبين ابن مسكويه قتيبدو 


واضحة حيث كتب مجموعة من الحكم منسوبة لعلماء من الإغريق. 


ج- ابن فاتك: 


فى نفس الوقت الذى عاش فيه المفكران السابقان ظهر فى مصر كاتئب 
بغدادى يُدعى ابن فاتك.» وهو مؤلف كتاب 'مختار الحكم ومحاسن الكلم”» 
والمعروف باسم "القطع الذهبية"» وقد ترجم إلى اللغة اللاتينية» وإلى بعض اللغات 
الأوروبية. وقد استخدم هذا الكتاب كل من السهروردى والشهرستانى» وقد وصل 
تأثيره حتى قطب الدين الأشكيفارى [القرن الثالث عشر]. وييدو أن مؤلفه قد 
استخدم بعض الكتب التى تأثرت بكتاب "حياة الفلاسفة" لديوجين لارثيو دعمعوه21آ 
26110.]. ويكفى أن نقرأ كتاب '"قطع الذهب” لكى نلاحظ أنه عبارة عن تجميع 
لحكايات وأساطير خاصة بالإسكندر مليتة بالخيال» و يضيع فيها الجزء القليل أو 
النزر اليسير - الذى كان يعرفه المؤلف - من الفلسفة الإغريقية والفل سفة 
الإسلامية الموجودة بالكتاب. 





)١(‏ ابن سينا توفى بعد هذا التاريخ (4174 هجرية ) فكيف يكون ابن هندو هو الذى تأثر به» وهو أسبق منه 
وفاة. (د. مدكور) 
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د - أبوالبركات البغدادى: 


فى الحالات الثلاث السابقة» يتم أثبات العلاقة بين ابن سينا والإشراقيين 
من خلال الاستنتاج أو التشابه» ولكن هناك مؤلف يذكر كتاب 'الشفاء" وينقل منه ما 
يناسبه لأنه يقول بشكل واضح إنه ينقل ما يتفق مع مفهومه الفلسفى الشخصى. إنه 
هبة الله على بن ملكا أبوالبركات البغدادى المعروف بأوحد الزمان(5). وكتابه 
الرئيسى يحمل عنوان " كتاب المعتبر"» وهو عبارة عن موسوعة قفى المنطق 
والفيزياء والميتافيزيقا ولكن بدرجة أقل وأجزاء خاصة بعلم الأخلاق. وطابعه 
ابن بأجه. < 

وتبعًا لابى البركاتء ققد اقتصر الفلاسفة الأوائل على للقيام وممارسة 
بلغة رمزية. إن تاريخ هذه الرمزيةء وقك تلك الرموز فيما بعد هو ما يسميه "تاريخ 
الفلسفة". ولهذاء فهو يرغب فى أن يعيد طرح تلك القضايا مسن خلال مجهوده 
وهكذاء وعلى الرغم من اعترافه بأنه قد قرأ أعمال الفلاسفة لكى يقتتع بأخطائهم. 
فإنه فقضّل القراءة فى كتاب "الذات" الكبير» ومن خلال تفكيره الشخصى ظهر 
فكره الخاص. 

هذا البرنامج الذى يقوم على الإيعاز بشكل كبيرء يقتصر من الناحية العملية 
على نقطتين رئيسيتين: الأولى وتتمثل فى عرض شخصى جداء والثانية تبدو فى 
اللجوء إلى التراث الهرمسى. والتقطة التى يعتمد عليها (ونقطة الانطلاق)» سواء 
كان ذلك برغبة أو على كره منه» هى عقيدة العقل الفعْال» كما تظهر فى مؤلفات 
ابن سينا فلو كان يوجد عقل فعال حقيقى واحد لكل البشرء أو العكسء أو لو كان 
هناك تعليم عقدى معصوم وغير قابل للخطأء فلماذا يفكر الفرد ؟ وبالتالى» فاإن ما 
يجب أن نعرفه؛ هل الإنسان شخص أم لاء أو إذا قلنا ذلك من خلال 'لغة الفككر 
الإسلامىء هل كل واحدة من أنفسنا أو كل الأنفس ننتمى لنوع واحدء أم أن كلا 
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منها ذات نوع خاص؟ وأبوالبركات يميل إلى حل وسط: إن الأنفس تمثل أصناقا 
مختلفة داخل نوع عام. 

ويحتاج العقل الفعال لمساعدة الأفلاك السماوية. وكل أنواع الأنفس الإنسانية 
لها فاعل عامء هو علتها الوجودية. والعقل الفعّال مثل الأب بالنسبة للابن الذى 
ينجبه» لكن يختلفان من حيث العقل المحددء حيث إن علة كماله ستكون مثل المعلم 
أو الأب الروحىء بالنسبة للتلميذ. ويحتاج كل نوع من الأنفس المتشابهة لعلة كمال 
مشتركة مميزة لهاء وهذه الأخيرة» هى "الطبيعة التامة"» وهى مثل الملك الشخصى 
(الحفظة) الذى يوجد فى العقيدة الدينية الذى يعين ويحرس ويعلم ويرشد ويريح 
المجموعات المختلفة من أنواع الأنفس البشرية. وهكذا تظهر من جديد نظرية 
وفكرة الملاك الخاص التى كان يتبناه الغنوصيون الصابئة والشيعة. ولقد قيل إنه 
بهذه الطريقة يتقدم أبوالبركات على 'مفهوم- فكرة " الشخصانئية الذى فسر به 
الفكر اللاتينى نظرية أرسطو حول العقل: عقل فعّال واحد وأوحد يأخذ شكله 
الفردى بواسطة الملك الفعال المعاون. وهذا المفهوم لا يتفق مع المفهوم الخاص 
باللاتينيين» وبخاصة القديس ألبرتو والقديس توماسء حيث يفهمان هذا الملك 
(الشخصى) على أنه الصورة التى يأخذها النشاط العقلى لدى كل شخص. وبالنسبة 
لأبى البركات فإن هذه الصورة الشخصية التى ياخذها العقل الفعال لدى كل فرد 
تكون خارجيةء وبالنسبة للاتينيين هو عبارة عن ملكة حالة [ملازمة للذات]. 


' - النظام الإشراقى للسهروردى: 


إن ما كان فى المفكرين السابقين - وبصورة خاصة جدا فى أبى البركات 
- عبارة عن رغبة فى رؤية نورانية إشراقية» سيتحول إلى نظام صعب ومعقدء 
كما أنه ذو بنية جيدة وذلك على يد السهروردى؛ وقد خصص لذلك تسعة وأربعين 
كتابّاء أكثر من عدد سنوات عمره بثلاث.(0) وهذه الكتب يمكن تقسيمها إلى خمس 


5-- 


مجموعات: 
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-١‏ عرض عام نظامى (منهجى)؛ وذلك فى ثلاثة كتب كبيرةء» وكل كتاب 
منها تم تقسيمه بدوره إلى ثلاثة أجزاءء حيث تعالج المنطق والفيزياء 
والميتافيزيقا؛ وهو نفس نظام موسوعات أبن سينا. ووظيفة هذه الكتب 
عن المعارك الجدلية بين الفلسفة وعلم الكلام 

5- كتاب " حكمة الإشراق *"» وهو كتاب المعرقة الإشراقية. الذى يحتوى 
على المعرفة النورانية التى كان قد تحدث عنها فى الكتب الثلاثة 
السابقة. 

"- كتب حول موضوعات وقضايا محددة تشرح وتطور وتوسع/ موضوعات 
معينة كان قد تم عرضها فى الكتب الأربعة السابقة. 


6-- كدب عن الأدعية والصلاة. ويصع فيها أدعية وصلوات موجهة إلى 
كاتنات عالم النور ومزامير وأناشيد ...إلخ. 


أ- العودة إلى ميتافيزيقا النور: 

تتكون القاعدة الجدلية لفكر السهروردى من فلسفة ابن سيناء ولكن بمعنى 
مختلف تمامًا عن معناها الأصلىء وليس ذلك بسبب جهلء أو خأ فى عملية 
التفسيرء وإنما بإحساس كامل ووعى بالتغيير الذى سيقوم يه. إن السهروردى 
يعرف ويقول إنه يبدأ من النقطة التى كان قد انتهى منها ابن سينا؛ ومن هنا تأتى 
الإشارات الكثيرة لكتاب "الحكمة المشرقية"» واستخدام فقرات من المؤلفات الرمزية 
مجمل برنامجا لفلسفة شرقية عظيمة؛ ولكنه لم يستطع أن ينفذ ذلك البرنامج لأنه 
يجهل أصل المعرفة: الأصل المشرقى" الذى يتمثل فى عملية توفيقية إسلامية 
أيرانية» وكانت تمدل عودة للعلماء الخسرو انيين: 
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"كان يوجد بين الإيرانيين القدامى جماعة يقودها الله الذى أرشد العلماء 
العظماء الأجلاء/الموقرينء الذين كانوا يختلفون تمامًا عن السحرة. إن معرفتهم 
العظيمة للنورء وهى عقيدة شهد لها أفلاطون ومن سبقه. هى ما وضعته أنا من 
جديد فى كتابى "حكمة الإشراق". ولم يسبقنى احد فى هذه المهمة.' 

وما كان يعتبره السهروردى معرفة النور هو ميتاقيزيقا النورء التى ارتبط 
ظهورها التاريخى بعقيدة الوحدانية(وحدة الإله ه«مؤاءكونصد) الإيرانية التى ارتبطت 
باأسم العالم زرادست مم . إن نزع الطابع المقدس للأعمال الإلهية» من 
قبل أهورا مازدا كان قد أثر فى الفكر العبرانى فى المرحلة التالية لأسر بابل؛ 
ولكن ابتداء من تلك اللحظةء فإن التطور يكون غير دقيق: فالمزدكيون الذين أتوا 
بعد ذلك والمعرفة الإغريقية قبل سقراط؛ وعملية التوفيق بين الهيلينية واليهودية:؛ 
وبين المصرية واليهودية» والغنوصية- -المسيحيةء والصابئة والمانويين تتداخل 
بشكل كبير ومعقد جداء والعنصر المشترك بينها هو العون أو الرعاية من قبل نور 
مشرق. ولا يمكن الشك فى استمرار وجود أقلية سرية تقرييًا أو مثقفة وشعبية 
تتبنى الأيديولوجيات التوفيقية القديمة. فالعالم زرادشت تحول إلى المصلح الدينى 
تورواستروء أو الفيلسوف أفلاطون أو هيرمس الباطنى. وقى إيران» أدى هذا أو 
ذاك إلى تشوء..خملية توفيقية جديدة: خيردس]/ لأفلا وار وراش شم و المللاستر 
المشترك فى هذه العملية سيأخذ شكل إشارة ميتافيزيقية أكثر من كونها جغرافية: 
ألا وهى المشرق. لكن تعقد قضية معرفة إشراقية مفترضة - قامت على افتراض 
- يتضح عندما يُررى من خلال أعمال السهروردى.(5) 

إن التجديد الذى قام به السهروردى نتج عن تحول روحى اتتقفل 
بالسهروردى نفسه من الفلسفة للعرفان. ومن خلال المشاهدة استطاع السهروردى_ 
أن يتأمل كل الكائنات النورانية التى عرفها كل من هيرمس وأقلاطونء والتى هتف 
بها زرادشت ونالت إعجاب الملك السعيد كاى خسرو.إن الإشعاع الساطع للكائنات 
النوارنية يبين نور المجد الذى يفوق الوصف. وهكذا فإن *7ددمة72". وهو المبدأ. 


ب انو هت حي 
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النورانى العظيم» والذى ينسب التراث رؤيته إلى زرادشتء هو الأصل النورانى 
للواقع. وقد طوره السهروردى فيما بعد حول ثلاثة موضوعات جدلية أساسية: 
ميتافيزيقا النورء والرؤية الكونية القائمة على الأنوارء وغربة الإنسان.() 


ب- علم (معرفة) الإشراق: 


لقد أحدث السهروردى تحولا فى ميتافيزيقا النور القديمة وذلك بسبب ثراء 
معانى لفظ "إشراق'بشكل خاص.(8) إنه بالتأكيد يتمثل فى الفجر الذى يعتبر تجليًا 
سماويا ويفتح للعلماء مصدر الظهور الفطرى للنورء والذى تبدو فيه السماء قابلة 
للددراك: إنه نور للشمس التى تشرقء إنه 'الفجر الذى يرشد وينير ويقود إلى 
المشرق الجغرافى والذى هو أيضًا المرشد الذى يوجه. إن هذا العلم هو المعرفة 
الخاصة بالعلماء الإشراقيين» حيث ينير صفاءهم المعرفى مثل الشمس المشرقة» 
مثل العلماء الإيرانيين القدماء السابقين على أفلاطون والأفلاطونيين وهم المرشدون 
"المشرقيون". إن مصدر هذا العلم هو النور الداخلى [الكشف] والمشاهدة والتى من 
خلالها يتم معرفة المعنى الباطنى الحقيقى لكشف الذات(الظهور)ء وبالتالى» وبمعنى 
أكثر شمولاء هى كشف للعالم السماوى المدرك فى نفس العارف الذى يتحول إلى 
معرقة مرشدة: الإشسراق. 


ج- انبلاج الفجر: 


يتحاور السهروردى فى الكتاب الذى يحمل عنوان " التلويحات " مع أرسطو 
حيث قدمه فى شكل بدا فيه متأثرًا بالأفلاطونية الحديثة فى ليل النفس حيث ييداً. 
معد الحديت قائلا: فلتوقظ نفسك. إن الحقيقة موجودة دائما فى قلب الإنسانء» وإن 
ما يظهر خلال اليقظة هو الخلو من أى علم آخرء فقط الآنية المطلقة(2ا1 202 )»2 
عندما تكون تجليًا ونورًا وحياة وضميرا ذاتيا وتمثل العلم الحقيقى» وذلك لكونها 
مشاركة فى المعرفة الفطرية. 
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هذه المعرفة لا تعتمد على الخطاب الجدلى» ولا على قواعد المنطق» وإنما 
على إشراق نورانى يجعل المعرفة تشرق بنفسها فى النفس. وهكذا تنشأ داقرة 
وجدية ساحرة:اذا غابت النفس عن نفسها » فلا يمكن لها استحضار المعرفة 
العليا(ترنسندنتالية) (') ؛ لكن إذا لم تحدث المعرفة إشراقا للنفس» فإن النفس لا 
تستطيع أن تكتشف نفسها وتعرف حقيقتها. لكن الإنسان يمكن أن يسهم بشىء: 
يجب أن يتحرر من الغربة الغربية. 

إن المهمة الكبرى الخاصة بالفكر الناتج عن الإشراق هى الانتتصار على 
الظلمات الخارجية» وهو ما يجعل التور الداخلى يشرق. وهو نور يتولد من 
المصدر الشرقىء الذى يشع فيه نور المجدء ويضىء الكائنات النورانية» وبالقالى. 
تور الأنوار. والكائنات النورانية هى الأنوار القاهرة مثل رئيس الملائكة ميكائيل 
الذى انتصر على الشيطانء» وهو ما يمثل الملك المنتصر فى الطقوس الدينية 
المسيحية. وأول الملائكة المنتصرين هو بهمان» وهو الذى كان يُدعى بوهومانا فى 
التراث الافستىء وهو الابن البكر لعائلة إماهراسباندان.(34) 


د- الرؤية الكونية النورانية: 

يتحد كل من نور الأنوار وأول رئيس للملائكة النورانيين المنتتصرين من 
خلال فيض العشق بين المحب والمحبوب» ومن خلال هذه العلاقة ينشأ الكون 
ونظام الذاتء وذلك بواسطة اتحادات معقدة يمكن تبسيطها فى العوالم الأربعة 
التالية: 

أ- عقول خالصة [جبروت] أو أنوار ملاتكية لذوى الرتبتين العلويتين. 

ب - أنوار تتحكم فى الأجسام /"ملكوت". 

ج- أفلاك سماوية وعالم أساسى'ملك": تمثل الوسيط المزدوج: البرزخ. 
)١(‏ مصطلح حديث جِذا ينسب إلى كانط وليس ملائمًا ان ينسب إلى السهروردى المقتول. انظر مثلا: المعجم 

الفاسفىء د. مراد وهبة» دار الثقافة الحديثةء ط 7 917/94١ء‏ مادة ترنسندنتالى .1٠١6- ٠١37‏ (د. مدكور) 
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د- عالم /#مثال" وهو فى نصف المسافة بين الكون المعقول بشكل دقيقء 
والعالم المحسوس. والأنوار الفطرية الحاكمة تنشأ من الفيض العقلائى العاشق لنور 
الأنوار مع النور الأصلى المنبثق بشكل فطرى. ومن هنا تنشأ عملية الهيوط 
الأفلاطونية الحديثة التى أطلق عليها السهروردى " طبقات الطول" النظام 
الرأسى". والتى تنتمى إليها أنوار رؤساء الملائكة العلياء وعالم الأمهات " أصول 
أعلون" . 

أحد الأمور الجديدة الخاصة بالسهروردى هو أنه علق (وضع) بين الهبوط 
السايقء والصعود الصوفى والخاص بالأفلاطونية الحديثة التقليدية» نظامًا أفقيا 
مكونا من النماذج الملائكية أو رؤساء الأنواع» يختص بالأفكار الأفلاطونية: عالم 
أقانيم نورانية حقيقية» وشخصية. ولا يكتفى السهروردى بهذا الالتزام الجدلى 
(النظرى)؛ بل يذكر أسماء بعض أولتك الرؤساء: مثل الملائكة المزدكيين» ورئيس 
الملائكة جبريلء والروح المقدسة المسيحية والغنوصيةء وملك الإنسانية» بممسا فى 
ذلك العقل الفعّال الخاص بالفلاسفة المسلمين. 


ومن الأبعاد السلبية للنظام الرأسى (طبقات الطول) - مثل التأمل السلبىء 
وضرورة أن يكون الكائن منيرًا بغيره - تفيض(تحدث) السماء الثابتة» وتمثل كتلها 
الكوكبية الحجرية انبثاقا للمادة السماوية الدقيقة التى هى تحقيق لجزء "اللاشىء" أى 
العدمء الذى يتكون كشىء؛ من حيث إنه يعتبر معزولا عن مصدره ولديه ريبة فيما 
يتعلق بذاته الحقيقة: وهو الذى ينبع عن نور الأنوار. 

وينشأ عن العالم الثانى الملائكة النفسانيون أو الأنفس السماوية والإنسانية 
والتى يُطلق عليها أنو ار حاكمة "215020م15 عدادك". والعالم الثالث» وهو عالم 
الأجسام» يوجد به وسيط بين العالم السماوى والعالم الأساسى: البرزخ» وهو عبارة 
عن الظلمات كشىء مضاد / المتعلقة بالنورء وهو ما يمثل أهرمان تبعًا للفكقر 
المزدكى. وهذا العالم يعتبر أفلاطونياء بمعتى أنه يقوم على الجواهر المحددة 
المعقولة أو الأقكار. ظ 
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ونظر! لأن البرزخ يمثل سلبية محضة»ء فإنه لا يمكن أن ينتج عنه أى فعل 
أو كائن إيجابى» على العكسء فإن كل الأنواع وكل واحد منها لا يزيد عن كوته 
تمثيلا رمزيا للملك الخاص به. والفعل الذى يتم من خلال نور الملك لايشكل مركبا 
مع الظلمة» ولهذا يرفض السهروردى كلا من الفيزياء والميتافيزيقا الخاصة 
بأرسطو التى تدخل فى الذات كلا من الطاقة والمادة. 

إن الميتافيزيقا الخاصة بالسهروردى تنطلق بصورة بحتة من الجوهر 
وتعتمد عليهء فالجوهر الخاص بأرسطو الذى يسيب البقاء والدوام» ليس له معنىء 
فالجوهر هو الذات والكينونة الحقيقية» والوجود لا يضيف للجوهر شيئاء وهو لا 
يزيد عن كونه طريقة خاصة لرؤية الجوهر. والسبب الأساسى لهذا المقفهوم 
الميتافيزيقى "الجوهرى" ليس طبيعة خاصة بكيفية المفهوم: (مثلما لدى كاتط)ء أو 
الواقع الشكلى والنهائى للجوهر (مثلما لدى أفلاطون)؛ وإنما السبب هو التبعية 
للرؤية الكونية القديمة ذات الأصل المزدكىء التى لا تتقبل تشكيلاة جوهريا من 
النور والظلمات» وليس هناك فرق جوهرى بين العالم الشكلى والمادىء وإنما 
الفرق فقط فى درجة نظام الذات: فالنظام السماوى (يتكون من مادة) دقيقا (خفيفا) 
والنظام الأرضى (يتكون من مادة ) ثقيلا. 

وهذا المفهوم يحددء من ناحية نظريات نشأة الكون (الأنطولوجية).؛ العالم 
الرابع. ولا يتكون هذا العالم من عالم الأفكار الخاص بأقلاطون - كما يمكن أن 
توحى بذلك المصطلحات - وإنما يتكون من أشكال وصور معلقة[ مثل معلقة ]. 
مثل الصورة فى المرآة. ولا تنتمى هذه الصور والأشكال إلى الكائن المادى أو 
تتناسب معهء لكن هذا الأخيرء الكائن المادى هو الذى تظهز فيه الصور. وبالتالى 
فإن الكون الخاص بالسهروردى يتمثل فى الحالة الدقيقة للعالم المحسوسء الذى 
يتكون من أشكال وصور باقية بذاتهاء وتمتل مقرا للكاتنات التى تحكم الأجسامء 
وتوجد فيه المدن الأسطورية مثل: حوركلاع وجبلقاع وجابراساع.(١١)‏ ويستطيع 
الخيال الفعال أن يتصور ذلك الكون» ويصل إلى معرفة تمتد حتى آأخر نواحى 
الحياة الإنسانية: والتى تتمثل فى الرؤية النبوية» والتفسير الروحى والبعث. فى هذا 
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العالم تتحول رموز الرسالات النبوية والتجارب الصوفية إلى حقيقة؛ ويتحقق بهذا 
الشكل التفسير الروحى الباطنى للوحىء وبه وفيه سيحدث البعث. وبهذه الطريقة 
يتتهى التتافر والتضاد بين حروف الوحى ومعناهء وبين العلم والعقيدة وبين التاريخ 
والرموزء وبين الفلسفة والعقيدة. وأن ما يحول كل هذا ويحله هو الغنوصية 
النورانية الشرقية. 


ه - الارتقاء الروحى المحرر للإنسان من الغربة: 


إن التفسير الأسطورى الباطنى يكتشف فى العالم المتخيل المأساة التى يمثلها 
تاريخ الإنسان» سواء أكان تاريخ كل النوع الإنسانى أم تاريخ إنسان معين على 
التحديد. إن التاريخ الخارجىء أو مجموع الأحداث المتتابعة يخلو من (أى) معنسى 
إنسانى حقيقى. وأن التاريخ الحقيقى لايزيد عن أن يكون ظلا للواقع. إن التاريخ 
الحقيقى هو الترنسندنتالى (ما وراء ذلك)» وهو ما بعد التاريخ ومنهج تفسيره لا 
يعتمد على شهادة الحواسء أو الشهود أو النصوص التى حفظتء وإنما يجب 
توجيهه (تسليط أضوائه) حتى نصل إلى عالم الأنوار الحاكمة. وعندما يسمو إلى 
ذلك العالم - وذلك من خلال الجدلية الخاصة بالسرد الرممزى - ويكون على 
وعى بتناسب الأحداث الإنسانية مع الواقع الحقيقى. 

ويظهر عرض ما بعد التاريخ - الذى يتحكم فى عملية الارتقاء الصوفى - 
فى سرد الغربة الغربية للإنسان وذلك فى كتاب 'قصة الغربة الغربية"»: فهذا 
العنوان يحمل فى طياته قدرًا كبيرًا ومعقدً! من المعانى نظرًا للدلالات المختلفة التى 
تحتملها تلك الألفاظ والمصطلحات.(7١)‏ 

إن حالة الإنسان فى هذه الحياة الأرضية هى عبارة عن غربة فى عالم 
غريب بعيذا عن الموجه وبالتالى يأخذنا وينحرف بنا لعالم آخر: إذن فهو ليس 
عالمنا. وأن الكون الذى ألقى منه الإنسان هو عالم الأنوار الحاكمة الذى تنتمى 
أنفسنا إليه؛ وأن حالة الغربة؛ التى نعيش فيها الآن هى المناقضة / المخالفة للحالة 
الأصلية للإدسان. وطريق الارتقاء يتمثل فى اجتياز الطريق الصعب الخاص 
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بالعودة للأصل المفقودء حيث يوجهها الخيال الفاعل الخلاق الفعّال» لتجنب خطر 
الفانتازيا والمغامرة التى تحولت إلى قصة تحكىء وأن الطريق المستقيم يتمثل فى 
السرد الرمزى الباطنى. 

والمراحل الرئيسية لعملية الارتقاء هى : 

أ - الوصول إلى المعرفة الإنسانية» حيث إنه يدون معرفتها لا يمكن 
الانطلاق نحو المعرفة ونقع فى الانحراف والضلال والجنون الخاص بالإشرافيين 
الشعبيين أو الروحيين. | 

ب - الاعتراف بأن المعرفة الإنسانية لا تزيد عن كونها وسيلة» حيث إننا 
لو اعتبرناها غاية فسينتهى بنا الأمر إلى الغرق فى الحماقة الباطلة/القائمة على 
الغرور. 

د- توحيد مجمل يجمع بين المعرفة النظرية والمعرفة الصوفية. 
ه- رؤية توحيدية كلية فى المعرفة الإشراقية. 

فى هذه الحالة فقطء يستقر الإنسان ويصل إلى المعرفة الحقيقية ويتحول إلى 
'حكيم إلهى". على العالم أن ينطلق من الفلسفة ليصل إلى المعرفة الإشراقية مثلما 
يحدث مع المؤمنين العاديين» الذين ليسوا بعلماء حقيقيين» حيث يحتاجون إلى علم . 
اللاهوت النظرى لكى يصلوا بدون خطأ إلى التصوف. 


“- تأثير معرفة السهروردى: 

إن القوة والترابط الداخليين للنظام الدائرى الخاص بالسهروردى يفسر تأثيره 
فى الحركات الروحية الإسلامية فى المشرق. ويعتبر فكر السهروردى متفوقا 
وعظيمًا مهما كانت الرؤية الجزئية التى يمكن أن تعطى للدين وللفكر الإسلامى. 
ويمكن اعتبار السهروردى منشقا عملاقا وثورياء ويمكن أن يقارن بابن عربى. 
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وذلك لو اقتصر الدين الإسلامى على الشريعة» ولو أن الفكر الإسلامى انحصر فى 
علم اللاهوت النظرى والقلسفة»ء فإن هذا المفكر المشرقى الغريب ربما يكون الوحيد 
الذدى تجاوز حدود القرن الثانتى عشرء والذىء بالنسبة للبيعضء يمثل نهاية علم 
الكلام والقلسفة. وعلى أى حالء فإن السهروردىء وهو مفكر من الصعب تصنيقه؛ 
أثر تأثيًا كبيرا لأنه من خلال التعامل مع أفكار مزدكية وغنوصية ومن خلال 
تفسيره الخاص لابن سيناء استطاع أن يكون الصوفى الذى حطم القوالب الصوفية؛ 
والفيلسوف الذى تحول إلى معبر للفكر الإيراتى عبر القرون من الرايبع عشر 
الميلادى إلى الثامن عشر. ظ 


أ- شمس الدين الشهرزورى: 


لقد حاول التراث أن يجعل الشهرزورى [مات يعد عام ]١781/58٠‏ 
صاحبا للسهروردى خلال فترة سجنه فى قلعة حلبء. لكن المعلومات التاريخية لا 
تسمح بذلك الافتراضء وذلك لأسباب خاصة بالتاريخ. ومع ذلكء. فإن صلة 
الشهرزورى بفكر السهروردى قد ثبتت من خلال التعليقات التى قام بها على 
كتابين من كتب السهروردىء. يجب أن نضيف إليهما تاريخا للفكر عنوانه "نزهة 
القلوب"» الذى يصل إلى السهروردىء وكتاب حول حل الألغاز " كتاب حل 
الرموز". وموسوعة عن الشجرة الإلهية والأسرار الفلسفية الإلهية» "رسالة الشجرة 
الإلهية والأسرار الربانية ". 


ومن بين مصادر فكر الشهرزورىء بالإضافة إلى فكر السهروردى والذى 
يمثل المصدر الرئيسىء يوجد فكر توفيقى خاص بالأفلاطونية الحديئة الخالاصة 
بفيتاغورث ورسائل إخوان الصفاء وفكر ابن سينا من خلال فكر السهروردى. 
والسهروردى هو المعلم النهائى والمؤسس لنوع جديد من العلماء: الإشراقيين» وهو 
وكل من يتبعونه. يكونون جماعة التابعين لكتاب المعرفة النورانية المشرقية " أهل 
هذا الكتاب حكمة الإشراق". وإذا استخدمنا المصطلح الإسماعيلى القديمء يشير 
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الفقرات الصعبة التفسيرء وفى تلك اللحظة» يعتبر نفسه مكلفا بتلك المهمة. وإذا 
كان الأمر هكذاء واذا استثنينا تفسير ذلك بشكل مجازىء فإن الشهرزورى ريبما 
يكون قد اعتير نفسه إماما للجماعة الشيعية لأن لقب "المحافظ على الكتاب" كان 
يخص الأئمة المبجلين فى البداية ثم بعد ذلك مَنْ ساروا على نفس طريقهم. 


ب - قطب الدين الشيرازى: 


يعتبر قطب الدين الشيرازى مؤلفا آخر ممن تأثروا بالسهروردىء وقد ولد 
فى شيراز عام 7717//575١؛,‏ ومات فى تبريز فى شهر رمضان عام /7٠١١‏ يناير 
عام 65 وكان أبوه " ضياء الدين مسعود بن مسلك". طبييبًا وشيخا صوقياء 
ومن بين شيوخه يذكر عالم الفلك والمفكر الشيعى الشهير تصير الدين الطوسىء 
والصوفى صدر الدين القونوى» وهو تلميذ محى الدين بن عربى وابن زوجته. 
ومن بين العديد من الكتب التى تنسب الى قطب الدين الشيرازى يوجد تعليق على 
السهروردىء وموسوعة 'درة التاج". وتعليقه على السهروردى يعتمد على فكر 
السهروردى نفسه. وكذلك المعرفة الإيرانية وفلسفة ابن سينا. وتتضمن مؤلفاته 
مقاطع كاملة من تعليق الشهرزورىء وإن كانت طريقة عرضه متختلفة» 
وتوضيحاته أكثر وضوحًا من التوضيحات الخاصة بالشهرزورى. وفى جميع 
الأحوال» فإن شرحه قد تحول إلى مرجع مهم للعديد من الأجيال من المفكرين 
الإشراقيين. 
ربما كان إسهامه الرتيسى فى الفكر الإسلامى هو تأكيده على الطبيعة 
الخاصة بالمعرفة الإشراقية. وستتمثل هذه المعرفة بصورة أساسية فى معرقفة 
الأسرار الإلهية والأضواء الباقية من الأزلء والتى لا يمكن اكتسابها من خلال 
الحدل فقط ولكن من خلال فعل سمو ما يعد الوعى 0156162766ع1]22نا 108ع قد 1اانك 
أو حسب قوله 'تلطيف السر": وربما كان هذا هو ما أعلنه ابن سينا فى “"الإشارات". 
وبالتالى» فمن الضرورى التخلى عن المبالغات الجدلية الخاصة بأتباع أرسطو 
وذلك للوصول إلى المعرقة الداخلية» التى لا يمكن تفسيرها بواسطة القياس 
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كما تتعكس فى مرآةء كما لو كانت ناا مشتعلة تُحمّى - بُوقد - القوة الإدراكية 


ج- إشراقيون آخرون متأثرون بالسهروردى: 

اتخذ تأثير السهروردى بعد قطب الدين شيرازى أشكالا عديدة جدا. ويجب 
أن تبدأ القائمة التى تبين ذلك مع شرح ابن كمونه [مات عام 84/5417؟7١]‏ وذلك 
على كتاب * الشروح". ويسير ذلك الشرح على طريقة الشهرزورىء ويكشف 
معرفة كاملة بفكر السهروردى. كذلك تأثر بالسهروردى أثير الدين الأبهرى [مات 
1ه وهو مؤلف كتاب " كشف الحقائق". الذى يؤكد فيه أن أسيقية 
الفيزياء على الميتافيزيقا تكون أمرًا حادثا وتربويا ققطء وهكذا يعتبر مبادئ 
الميتافيزيقا تمثتل مرحلة سابقة على الفيزياء وذلك فيما يتعلق بنشأة الكون. وباقى 
المحتوى يتفق مع المبادئ الفلسفية الخاصة بالسهروردى. 


ومنذ تلك اللحظةء سيعكس الفكر الإشراقى تأثير التفسير الإشراقى لفل سفة 
ابن سينا الذى قام به السهروردىء وذلك بدءًا من نصير الدين الطوسى حتى يومنا 
هذا ومرورا بالغنوصى الكبير مولاى صدر الدين الشيرازى. 
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(2 


هوامش الفصل التاسع 


إن كل من غونديساليو 2015210اة6© » غييرمو دى أوفرتنى 
2 لث عل مدمون1آزن6» والقديس أليرتو الاكبر ممع ة]/! متعطالة مدذ 
» والقديس توما الإكوينى 0منداوة 06 كهدده7 مغ:دوكء والقديس بونسا 
أقننثورا 811622761012 532 وروجير مارستون ممغ11225 مارعع 15 
وإنريك دى غانتى عنعمهة0 ع0 عدوعمظء وروجر باكون 2م222 مترعع120 
؛ وجون دنس أسكوت 25060 181105 30328 وآخرينء» لا يمكن تفسير 
فكرهم إلا من خلال وصول فكر ابن سينا إلى العالم المسيحى اللاتينى 
نحو عام ٠6١١م.‏ 

فلتتذكر ما كتبه الإمام الخومينى إلى الزعيم السوفيتى الكبير 
ميخائيل غورياتشوف: “إذا كان لدى فخامتكم رغبة فى أن توجهسوا 
الأبحاث نحو تلك الموضوعات؛ فيجب عليكم أن تأمروا الدارسين فى 
بلادكم بأنه بدلا من دراسة كتب الفلسفة الغربية» فليعودوا إلى دراسة 
كتب الفارابى وابن سينا (...)» وفى هذا الصدد يجب عليكم مراجعة 
الكتب الثرية الخاصة بالفلسفة الإشراقية للسهروردى؛ ك ذلك فإن 
فخامتكم يمكن أن توجهو الدارسين إلى مراجعة الأعمال الشهيرة للملا 
صدرا [شيرازى] حول الفلسفة الترانسندنتالية. ولا أريد أن 
أزعجك/أطيل عليك بالتفاصيل؛ ولهذا فلن أذكر كتب كبار المفكرين 
وبخاصة محيى الدين بن عربى . 
وكما يمكن أن نلاحظ أن آية الله الخومينى يرسم للفكر الإسلامى خطا 
شراقيا وشيعيا تبعًا للتراث الشيعى المشرقى؛ فكل المذكورين باستثناء 
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اين عربىء يمكن اعتبارهم داخل تلك الجدلية التاريخية»ء وسبب إضافة 
ابن عربى يعود إلى أن الحركة الروحانية الشيعية قد استوعبت فكره 
عندما أقام ذلك المتصوف المرسى فى المشرق. 
لق تَبِعًا للمؤرخين المسلمين» يتحدر ابن مسكويه من عائلة مزدكية 
تعتنق الإسلام إلا فى عهد جد ذلك المفكر. ولد ابن مسكويه فى 
الرى فى تاريخ غير معروفء ومات فى أصفهان عام ١؟417/١17١١مء‏ 
وذلك فى الوقت الذى كان فيه يعيش ابن سينا فى تلك المدينة. وخلال 
شبابه عمل أميذا لمكتبة الوزير ابن العميدء ثم بعد ذلك أمينا لخزائن 
ولا لد لك اللنن ان منع نا وحايةا ين سينا 

)5( تبعًا لرأى المؤرخينء ينحدر أبو البركات من عائلة عبرية: 
وربما يكون قد اعتنق الإسلام وهو فى سن متقدمة. ونظرًا لأنه مسات 
تحو عام »)77١55/57٠‏ وكاتبو سيرته يقولون إنه مات وله من 
العمر أكثر من ثمانين عاماء فهذا يعنى أنه ولد عام ١٠854/47١٠١م.‏ 

)5( شهاب الدين يحيى السهروردىء ويعرف بشيخ الإشراق» ولد 
فى سهروردء فى الشمال الغربى لإيران فى عام 55/5545١١م.‏ درس 
فى مراغهء فى أذربيجان» وانتقل بعد ذلك إلى أصفهان. بعد ذلك أقام 
فى الأناضولء حيث كان موضع تقدير كبير من أمراء سلاجقة الروم. 
وعندما انتقل إلى سوريا أقام فى حلب حيث أصبح صديقا لحاكمها 
الملك الظاهر ابن صلاح الدين الشهير. وقد اتهمه العلماء بأنه يؤكد 
إمكانية أن يبعث الله دائمًا بنبى جديدا"؛ وأعدم فى قلعة حلب عام 
1١١ 11 4‏ 


1( اختلف فى تاريخ وفاته قفيل إنها /ا 6 وقيل انها © وقيل اتها ٠ا6.‏ (د. مدكور) 
)١(‏ بعد الرسول صلى الله عليه وسلم وهذا يعنى أن محمذا ليس بخاتم النييين» أى أنه يخالف هذه العقيدة 
التى جاءت صريحة فى القرآن الكريم والسنة النبوية. (د.مدكور) 
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)1 سوف نذكر فقط فيما يلى الكتب الموجودة فى طبعات متاحة من 
الكتب العديدة للسهراوردى: 
-١‏ كتاب التلويحات اللوحية والعرشية. 
ع :نلكة/ا ه50 يع واطعه') .28 202 .آنآ 
.1945 ء اناطأههاد؟] »1 .701 20[/5]1232 أء هع1ك للأمقاعم 
؟- كتاب المشارع والمطارحات. 
ع1 عدرعل1 .طنط 
7- كتاب المقاومات. 
معل1 ١٠ممعل1‏ .طنط 
؛ - كتاب حكمة الإشراق ظ 
- تلتعغطع 1 »11 أل .يأك .ره عسلطعمن) .8 ع0 طنط 
2 »032156آ1 
- رسالة فى اعتقاد الحكماء. 
نافع ملطءهمن) 8 عل مكععصة1] .1520 ٠مرعل1‏ عمررعل1 .نآ 
.6 ءوولعة2 ع012عتتاممحدة 1 اعم مصقطء1ج 
5 - قصة الغربة الغربية. ّْ 
5 111111610 لت 11226523 .1130 .لمع10 .نآ 
7- رسالة الطيرء ترجمة للفارسية لكتاب اين سينا الذى يحمل 
نفس العنوان. 
“آلآ .0[1/ا اك .م0 دع 2كدل[1 مالإدكس8 .ث 202 أن[ 
1969 عكاعة - تورعداء 1 
أ/23راعع 22-1-0311-1 تلم - 8 
[501- :-1إق8 - 9 
5 121111310 تلت 115212652 .1120 .لتعل1 .انظ 
-٠١‏ 'ذات يوم فى حضرة الصوفية” 
120 .تريعل1 .طناظ عقة51119 آحلة فتتهئنز هط اجن ]1 


110111105 لت 117311053 
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-١‏ رسالة فى حالة الطفولية. 
5 21113610 هع 53ع1132 .1220 موعل1 .انظ 
75- مونس العشاق فى حقيقة العشق. 
5 1111131610 2ت 153310653 .1130 .لتعل1 .طنط 
-١ 7‏ " لغة النمل"لغات موران " بالفارسية : نشرها كوربان 
فى مجلة هرمس 1١15535‏ م. 
دع 1326253 .1220 .جرمعل1 .طنط ع,ممسسيل8 -ر - أدعم.[1 


5 1111111610 
5- صفير سيمورغ بالفارسية نشرها كوربان فى مجلة 
هرمس 1155م. ٍ 
د 1222253 .120 .ترعل1 .انظ عءع018لززك 5211-1 

111111110 5 


- رسالة الأبراج. 
ظ 5 210111610 53ت 125211652 .11530 لزعل1 .نآ 
16 الألو اح العمادية. 
5 21112610 2 1152116653 .120 .ع1 .طن 
١17‏ - كلمات التصوف.. 
5 171111610 لت 152116652 .1520 .لرعل1 .انط 
- كتاب شعاع الضوء 'برتونامة - بالفارسية" . 
ل 11532652 .1520 .ماع11 .طن عطعصدلظ ناهيج . 
5 51111110 
4- هياكل النور. 
5 210113610 0 2131652 .1520 .لدعل1 .انظ 
- الوردات والتقديسات. 
5 210111610 لع وكع2 3ط .120 .توعل]1 .طبظ 
-١‏ كتاب اللمحات فى الحقائق. ترجمة معلوفء. بيروت 
4 ام. 
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(4) 


كان هدف (مقصد) السهروردى مقبولا بشكل كامل من المدرسة 
الإيرانية الشرقية. ولقد 53طلق صدر الدين الشيرازى » وهو المنظم 
الرئيسى للنظام الإشراقى للشيعة» على السهروردى أنه رئيس مدرسة 
المشرقيين» والمجدد لمعرفة علماء إيران» والشارح للمبادئ الخالدة 
للنور والظلمات. أما أيو القاسم كازيرونى؛: فقد كتب مثلما "جدد 
الفارابى فلسفة المشائين» ولهذا السبب يستحق لقب المعلم الثانى» فإن 
السهروردى يضع من جديد ويجدد الفلسفة الإشراقية فى العديد من 
الكتب والرسائل". 

جذر الكلمة "شرق" فى شكله الأول يعنى: يقلق أو يشقء 
وصعود الشمسء واحمرار(العينين)» وفى الثانى معناه: التوجه إلى 
الشرق» وفى الثالث معناه: ان يكون شديد الإضاءة » وتعريض الطعام 
للشمس. وفى الرابع: يضىء الوجه أو يشرق أو يشعء والخامس: بقاء 
الشمس. والشرق هو الشروق(الصبح) وانتشار الشمس. ومعناه أيضنًا 
وجة الشرق» وشرق: هو الشمس فى بداية شروقهاء وكذلك المكان 
المعرض للشمس أو الذى تشرق عليه الشمس فى الشتاءء والشروق: 
هو الفجرء مشرق: هو الشرق الجغرافى. 

وثراء المعانى يجعل كلمة إشراق تحوز شبكة ئرية جدا من 
المعانى المرتبطة بالشمس والإشعاع والضياء ومن ناحية مجازية 
واستعارية تعنى (معانى) حكيمة ومنقذة. وبكل هذه المعانى يلعب 
السهروردى عندما يقدم فكرة حكمة الإشراق. ولكل هذاء فقد تجرأت 
وترجمت قصد المفكر المشرقى بأنه معرفة الفجر أو الشروق. 

لقد اقترح كوربان فى ( تعتصهما صدائاءدتيدط 1971١‏ »11 .أمدء 
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4 -9 مم تر جمتين لاتينيتين رائعتين وهى: /ا 011510186125 2111018 
23 (و10]أمع0 » وتعنيان جوهر الفجر ومعرفة الصباح» حيث 
يعتبر الفجر عملية تجل سماوى يفتح على العالم الحكيم الظهور 
الزايسن القطزين النديون: ديك تيفو أن الشرى يداس اناه التدين 
نعرفها . وتستخدم اللغة الإسبانية لهذا النوع من الفجر فعل ",وعءهط!ة" 
والصيغة القديمة أو التى لم تعد تستعمل وهى- ",ععع3150:6" والتنى 
تعنى شروق أو شقشقة اليوم والاسم "21006" يعنى البياض الناصع أو 
التام أو الكامل و "8:دا16ج" وهو ضوء الفجرء وفى الجمع يعتى بدء 
شىء ماء والاسم الجميل" 3160:2302" هو وقت الشروق أو شقشقة 
اليوم أو الصبح أو عمل عسكرى عند الشروق كما يعنى موسيقى 
عسكرية عند اتشقاق الفجر أو موسيقى عند الشروق وذلك لتهنتة 
شخص ماء وكذلك هى قطعة شعرية أو موسيقية مخصصة للتغنى 
بجمال الصباح . وبالتالى أعتقد أن التعبير الذى اقترحته يغطى كل 
المعانى التى استعملها السهروردى فى كتابه حكمة الإشراق ويأخذ فى 
اعتباره أيضمًا المعنى التقليدى والقصيح للفظ لمصطلح "532667" . 
ولتتذكر أن كلا من القديسة تيريزا والقديس جون دو لا كروا استخدما 
لفظ "306ه" للتعبير عن المعرفة الصوفية واستخدما فى لغتهما 
كلمات: "الفجر والشروق ". 
؟ - الحكماء الفارسيون القدامى'"' «نانز2112101م" هم: 

١‏ - حاماسب"3:0350لا" وهو ثتلميذ لزرادشت" 13غكناط7231:20": وقد 
تزوج بابنته وتدعى بوراتشيسا "2)515]2:دن2". 

١‏ - فراساوسترا "153520508" وهو أخو السابق وحمو لزرادشت 
الذى تزوج للمرة الثالثة بابنته هرووى" 112001 ". 
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١‏ - بررجمهر "لطعتمع:85070"” وهو طبيب كسرى أنو شروان 
"4211552103 1051307" ويمكن أن يكون أيضًا هو بورزوى" 
"811120 وهو الذى ترجم " كليلة ودمنة" إلى اللغة البهلوية. 
و السابقون هم: ْ 

١‏ - غايومور "6قدممبره0" وهو الإنسان الأول أو آدم: 

؟ - تاهموراس أو تاسيما أروياً مسسععة؟ ه كمةعتصطة]” " 
8 وهو الذى أخضع وقهر الشياطين؛ 

" - فيريدون "مكرمع" ويطلق عليه فى اللغة الأفستية: 
"26]2003هط1” وفى اللغة البهلوية: "تصتطع2". والأتوار 
القاهرة "لمقسطيةا»:" 0 مقدره29: هى: 

: المذكور سابقا بهمان "5قصطة8"‎ - ١ 

" - والملك الذى يحمى الشعلة " ويطلق عليه قى اللغة الأفستية : 
" قاكتطدلا قاعة" وقى اللغة البهلوية : ")دعطءطتل,0". 

“" - ملك الشمس "26/انمطة5 " ويطلق عليه فى اللغة الأفسنية : 
* 12د 2345212" 2 
؟ - ونور رئيس الملائتكة "558503:202" ويطلق عليه فى اللغة 
الافستية : 5ط)تقدسكطة مندعم5" » 

© - وملك الماء "1010230" ويطلق عليه فى اللغة الأفستية : 
11721" 

5 - وملك النباتات ."140:00" ويطلق عليه فى اللغة الأفستية 
"12م" . 

: إصبهباد "4دمطدمة” (ويطلق عليه فى اللغة الافستية‎ -٠ 
"نأةمهلدم5"ء وفى لللغة البهلوية : ")هططدم؟")., كان القائد العام للجيس.‎ 
وتدعى أيضًا مدن الزمردء ترى هل هذا هو مصدر وأصل‎ - ١ 
'جبل الزمرد" الذى يوجد فى الترجمة اللاتينية لكتاب القانون فسى‎ 
الطب لابن سينا ؟‎ 
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لم111 يعاعع51 17/2 2101 2152566 15126قمققتتلآ عآ 3841.2 مامعاعة - 607 
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ميغل كروث إيرنانديث 


رومهكه٠مسا‎ 
- 


عين عام ١145‏ مدرسًا فى تخصص "لفكر الإسلامى' , ثم تدرج فى 
المناصب الأكاديمية حتى أصبح أستاذا فى التخصص نفسه منذ عام 
6م. عمل فى جامعة سلامنكا لمدة ١٠6‏ عاما ء ثم قى جامعة 
الأوتونوما يمدريد لمدة 4 ” عامًا؛ حيث تولى تدريس مادة 'الفكقر 


نشر فى بداية حياته العلمية بحثين عن ابن سيناء وكان هذا المفكر 
موضوع رسالته للدكتواره 


بعد ذلك بسنوات نشر كتاب "الفلسفة العربية". 
نشر العديد من الأبحاث عن مفكرين عرب ومسلمين فى مجلات 
علمية داخل إسبانيا وخارجها. 


نشر عام ١918١‏ كتابه "تاريخ الفكر الإسلامى' فى جزأين. وفى عام 
7 تم نش طبعة إجراء تعديلات مهمة عليه وصدر فى ثلاثة أجزاء » 
وعلى حد قوله يعتبر هذا الكتاب أهم أعماله. 

ترجم كتاب "شرح كتاب السياسة لأفلاطون لابن رشد". وقد اصدرت 
منه أربع طبعات. بالإضافة إلى طبعة شعبية كانت تباع فى الأكشاك. 
وهو ما أعطى شهرة لابن رشد بين القراء الإسبان. 


ألف عام ١5597‏ كتابًا بعنوان "هذا أبن رشد". 
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المترجم فى سطور 
عبد العلل صالح طه 
- حاصل على درجة الدكتوراه من جامعة الأوتونوما (مدريد). 
- مدرس الأدب الإسبانى - بكلية الألسن - جامعة المنيا. 


- 2 له دراسات عديدة حول الأدب الإسبانى. 
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المراجع فى سطور: 
جمال أحمد عبد الرحمن 


من مواليد ١1507‏ بقرية بنى مجد (أسيوط) 

حاصل على درجة الإجازة العليا (الليسانس) فى اللغة الإسبانية بتقدير 
ممتاز مع مرتبة الشرف )١974(‏ من كلية اللغات والترجمة (جامعة 
الأزهر). 

الدراسات التمهيدية للدكتوراه فى جامعتى سلمنكا ومدريد. 


حاصل على درجة الدكتوراه مع مرتبة الشرف من جامعة مدريد 


المركزية .)١3485(‏ 
فى عام 7٠٠١١‏ رقى إلى درجة أستاذ بقسم اللغة الإسبانية بكلية اللغات 
والترجمة (جامعة الأزهر). 


له الكثير من الكتب المترجمة والمقالات المنشورة فى مصر والخ ارج 
حول موضوعات مختلفة من الأدب الإسيانى والعلاقة بين الإسلام 
والثقافة الإسبانية. 


2538 


عبد الحميد مدكور 


ممم 


أستاذ ورئيس قسم الفلسفة الإسلامية بالكلية. 
عضو مجمع اللغة العربية » ولجنة الفكر الإسلامى بالمجلس الأعلى 


للشئون الإسلامية » ولجنة الفلسفة بالمجلس الأعلى للثقافة» وقفى 
اللجان الاستثنائية بمكتبة الإسكندرية - لجنة الفلسفة والدينات. 

له مؤلفات عديدة فى الفلسفة الإسلامية والقصوف وعلم الكلام 
والأخلاق والفكر الإسلامى الحديث والاستشراق-. 


قام بتحقيق عدد من الكتب التراثية» وأشفرف على تحقيق تفسير 
الطبرىء» وكتب مقدمة علمية له. 


وخارجها. 
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التصحيح اللغوى: رجب الصاوى 


هذ اهو المجلذ الأول من كتاس لا يكاد يوجد فى اللغة الاسمانية كتات 
ار يوازفة فى سمت وكسوله وغوّازة مادته. . يتناول هذا المجلد الفكر 
الح اف لاش سلطا لساك الثاني عشر المبلاذى. ويتناول الميحلد 
اكات العصر الأندلسى. أما الثالت فيدرس الفكر اللإسالامى_الذى ظي. 
منذ القرن الثالث عشر حتى عصرنا الحاضر. هذا الجزء الأول يتضمن 
ل الل ا ل ل ا 
وهو أيضا يدرس الفلسفة على اختلاف تياراتها فى المشرق والمغرن. 

ة المؤلف فى تقديم أفكاره االت حضة 6 0 
ومؤيدة بما يؤدى إلى قبولهاء ويتسم عرض الموضوعات عنده بكثير من 
ل 0 يي عن الإررسن السلا الللية الت 
كانت 0 فى بعض الدوائر الاستشراقية عن الإسلام له 
والمفكرس الاسبالاميين 
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